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Introducció 
L’assignatura obligatòria “Filosofia moral i ètiques aplicades” està 
concebuda per a desenrotllar continguts temàtics mitjançant els quals 
les i els estudiants obtenen un marc de referència d’interès per al 
desenvolupament del conjunt de competències generals del títol de 
Graduat/ada en Filosofia. 
L’assignatura s’imparteix en dos semestres –“Filosofia moral i 
ètiques aplicades” (I i II)– i el temari presenta diferents dimensions de 
l’ètica, com els mètodes més adequats per construir-la, les 
classificacions i els models de fonamentació més rellevants, els trets 
d’una societat pluralista i democràtica, l’ètica cívica que la fa possible i 
les diferents ètiques aplicades que en sorgeixen d’ella i que 
contribueixen a la construcció d’una ètica cívica i intercultural en una 
societat pluralista i democràtica. 
D’acord amb això, en aquest volum es recull una anàlisi i exposició 
de les lliçons corresponents al segon semestre de l’assignatura, seguint 
l’estructura fixada a la guia docent. 
Les dos primeres lliçons obeeixen a la necessitat d’entendre que tant 
el nivell de la fonamentació dels principis morals com el nivell 
d’aplicació a la vida quotidiana dels principis trobats són parts 
inseparables de l’ètica. Per això, en aquests capítols s’abordarà el 
naixement i estatut de les ètiques aplicades, les quals s’ocupen de 
reflexionar sobre la presència de principis i orientacions morals en els 
diferents àmbits de la vida social i constitueixen en certa mesura 
l’aplicació d’una moral cívica a cadascun d’aquests àmbits. 
Les lliçons següents es plantegen temes relacionats amb les ètiques 
aplicades. L’ètica aplicada s’ocupa de reflexionar sobre la presència de 
principis i orientacions morals en els diferents àmbits de la vida social i 
consisteix en l’aplicació d’una moral cívica a cadascun d’aquests àmbits. 
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D’una banda, tenim la bioètica, la més antiga de les ètiques aplicades, 
que afronta els problemes ètics relacionats amb la vida. Dins d’ella ens 
trobem amb l’ètica del medi ambient i del tracte als animals, així com 
l’ètica de la producció i distribució d’aliments, l’ètica de les professions 
sanitàries i la genÈtica. D’altra banda, no podem oblidar l’actualitat de 
la neuroètica, que estudia les bases cerebrals de la moral, la urgència de 
l’ètica del desenvolupament humà, l’ètica econòmica i empresarial o 
l’ètica dels mitjans de comunicació. Totes elles han generat una 
abundant bibliografia i es caracteritzen pel fet de ser inevitablement 
interdisciplinàries. A les dos últimes lliçons es reflexionarà sobre les 
relacions entre l’ètica i la religió i l’ètica i els drets humans. 
Aquest volum concedeix també la importància que mereix als 
aspectes pràctics de l'assignatura, projectant lectures obligatòries, així 
com exercicis i l’anàlisi de casos per a les sessions pràctiques. També té 
en consideració els aspectes metodològics en el procés d'ensenyament-
aprenentatge que s’estan proposant en l’actualitat, tant a nivell 
internacional com en el context de la Universitat espanyola. I ofereix 




 1. Pluralisme moral i ètica cívica: arrels ètiques de la 
democràcia 
1. Justificació i descripció de continguts 
 
L’objectiu d’aquesta lliçó és investigar els fonaments ètics d’una 
moral cívica. D’una banda, es presentaran les característiques principals 
de l’ètica cívica, que consisteix en uns mínims compartits entre 
ciutadans que tenen diferents concepcions de l’ésser humà, diferents 
ideals de vida bona; mínims que els porten a considerar fecunda la seua 
convivència. D’altra banda, se subratllarà la importància de l’educació 
moral en una societat pluralista per traure a la llum valors compartits i 
possibilitar així una vida democràtica. 
 
2. Apartats que componen la lliçó 
 
1. La construcció d’una ètica cívica 
L’ètica és filosofia moral, és a dir, aquella part de la filosofia que 
reflexiona sobre el fet innegable que hi haja una dimensió en els éssers 
humans anomenada moral. De la mateixa manera que la filosofia de la 
ciència, de la religió o de l’art s’ocupen d’aquests objectes que els 
filòsofs no han creat, l’ètica té per objecte el fenomen de la moralitat i 
intenta desentranyar en què consisteix i les raons de la seua existència: li 
preocupen, doncs, la seua conceptualització i fonamentació. 
En aquest sentit, l’ètica és una tasca d’experts, de filòsofs en aquest 
cas, que per dur-la a terme empren mètodes filosòfics –empíric racional, 
transcendental, fenomenològic, hermenèutic– i no poden adjudicar-li 
atributs no filosòfics, com ara civil o religiosa. Per contra, tals atributs 
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són adients per a la moral, que forma part de la vida quotidiana, d’allò 
que hom ha anomenat el món de la vida, de manera que, pel que fa als 
continguts morals, el món de la vida té la primacia, mentre que en 
l’àmbit de la fonamentació racional és l’ètica la que té el primer lloc. 
Si acudim a la vida quotidiana, trobarem diferents morals que 
configuren la vida dels éssers humans. Algunes d’aquestes morals són 
religioses, és a dir, es refereixen expressament a Déu per donar sentit a 
les seues propostes, i podem dir que han estat i són nombroses; unes 
altres, per contra, no fan tal apel·lació expressa, i són, per tant, morals 
seculars, entre les quals es troba la moral civil. A diferència de les 
morals religioses, que tenen una llarguíssima història, la moral cívica és 
relativament recent, ja que té el seu origen en una experiència positiva, 
viscuda a partir dels segles XVI i XVII a Europa: la de que és possible la 
convivència entre ciutadans que professen diferents morals religioses o 
atees, sempre que compartisquen uns mínims axiològics i normatius; 
precisament el fet de compartir aquests mínims permet la convivència 
dels màxims. 
La moral cívica consisteix, doncs, en uns mínims compartits entre 
ciutadans que tenen diferents concepcions de l’ésser humà, diferents 
ideals de vida bona; mínims que porten els ciutadans i les ciutadanes a 
considerar fecunda la seua convivència. Precisament per això pertany a 
l’essència mateix de la moral cívica ser una moral mínima, no identificar-
se en exclusiva amb cap de les propostes de grups diversos, constituir la 
base del pluralisme i no permetre a les morals que conviuen més 
proselitisme que el de la participació en diàlegs comuns i el de 
l’exemple personal, de manera que aquelles propostes que en resulten 
convincents als ciutadans siguen lliurement assumides, siguen 
assumides d’una manera autònoma. Per això no té sentit presentar com 
a alternatiu el parell “moral cívica/moral religiosa”, ja que tenen 
pretensions diferents i, si qualsevol d’elles es proposara engolir l’altra, 
no ho faria sinó en contra de si mateixa. 
 
2. Ètiques de màxims i ètiques de mínims 
En l’ampli panorama de les ètiques contemporànies convé fer una 
distinció que no només resulta summament fecunda, sinó que ens 
permet entendre millor la naturalesa de l’ètica cívica: la distinció entre 
ètiques de màxims i ètiques de mínims. 
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Les primeres tracten de donar raó del fenomen moral en tota la seua 
complexitat i per això entenen la moral com el disseny d’una forma de 
vida felicitant. Es tracta del tipus d’ètiques que entenen allò moral des 
d’un imperatiu hipotètic que diria: “si vols ser feliç, aleshores has de fer 
X”, de manera que la pregunta “per què he de fer X?” seria resposta per 
l’obvietat: perquè és la manera d’aconseguir la felicitat, si vols fer-ho. 
Tenint en compte que tots els éssers humans volen ser feliços, els 
mandats esdevenen quasicategòrics. 
Ocorre, però, que hem donat per fet que la pregunta pel fonament 
de la moral és la pregunta “per què he de fer X?”, suposició totalment 
infundada ja que el fenomen moral és molt més ampli que l’àmbit del 
deure. En bona llei aquestes ètiques de màxims haurien de preguntar, 
no “per què cal ser feliç?”, ja que això seria preguntar-se per la finalitat 
del fi últim de la vida humana, sinó “com cal ser feliç?”. I la resposta no 
pot referir-se al fonament –“per què?”–, sinó a la manera de ser-ho. 
Les ètiques de màxims són, per tant, ètiques que conviden o donen 
consells des de l’experiència viscuda en primera persona o des de 
l’experiència heretada d’aquells que mereixen confiança. Per això en 
elles són importants les aportacions científiques i comptar amb l’ajuda 
d’autoritats morals, és a dir, de gent a la qual es creu perquè es confia 
en el seu saber i fer. Si la vida és una unitat narrativa, en resulta 
imprescindible l’experiència pròpia i aliena, les aportacions científiques 
i l’autoritat de persones i tradicions. Per això aquests elements no són 
susceptibles de ser eliminats d’una moral de màxims. 
Pel que fa a la moral cívica, s’enquadra en el context de les morals de 
mínims, és a dir, d’aquelles morals que únicament proposen els mínims 
axiològics i normatius compartits per la consciència d’una societat 
pluralista, des dels quals cadascú ha de tenir plena llibertat per fer les 
seues ofertes de màxims i des dels quals els membres d’aquesta societat 
poden prendre decisions morals compartides en qüestions d’ètica 
aplicada. 
La moral cívica és avui un fet. No perquè els ciutadans i les 
ciutadanes de les democràcies pluralistes respecten de fet els drets 
humans i els valors superiors de les constitucions democràtiques. La 
moral –convé recordar-ho– no s’ha de confondre amb el que de fet 
passa, sinó amb la consciència del que hauria de succeir. La moral 
s’ocupa del que ha de ser i ha de ser critica amb el que ocorre. Des 
d’aquesta perspectiva, és un fet que en les societats pluralistes s’ha 
arribat a una consciència moral compartida de valors com la llibertat, la 
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tendència a la igualtat i la solidaritat, així com el respecte als drets 
humans de primera i segona generació i, en certa mesura, de la tercera 
generació. Es tracta d’una consciència que forma ja una ètica cívica 
transnacional. Aquests valors i drets serveixen com a orientació per 
criticar actuacions socials i per revisar la moralitat de les institucions 
que organitzen la vida comuna, siguen o no polítiques. 
Precisament perquè aquests valors són els que donen sentit 
compartit a l’existència de les institucions, aquestes poden ser criticades 
quan no els encarnen com cal. Precisament perquè aquests valors 
campen en les constitucions democràtiques i legitimen l’obligació 
política, pot el dret positiu ser reformat des d’una orientació moral. 
A més a més, en els diferents àmbits socials es descobreixen a poc a 
poc uns principis morals específics que, precisament per ser compartits, 
permeten als agents dels diferents àmbits prendre decisions 
compartides en els casos concrets, encara que les raons que suporten 
aquests valors –les premisses de què els valors en són conclusió– siguen 
diferents. Rastrejar principis semblants i aplicar-los en l’àmbit de 
l’educació moral constitueix una de les grans tasques del nostre temps. 
 
3. Els fonaments ètics de la moral cívica 
D’entre les diferents propostes ètiques de fonamentació de la moral, 
dos són els corrents capaços de donar raó d’una moral cívica dotada de 
les característiques assenyalades: d’una banda, el liberalisme polític, 
dissenyat entre uns altres per John Rawls, i l’ètica del discurs, creada en 
els anys setanta per Karl-Otto Apel i Jürgen Habermas, de l’altra. 
Ambdós corrents reconeixen que són “ètiques kantianes”, és a dir, que 
el seu més clar precedent ètic és l’ètica formalista, deontològica, 
universalista i mínima de Kant. Les diferències existents entre ambdós 
corrents procedeixen sobretot del mètode filosòfic emprat i, en 
conseqüència, del tipus de fonament al qual arriben. 
En el cas de Kant, el mètode és el transcendental, que té les 
dificultats en l’àmbit pràctic perquè el seu model de deducció 
transcendental té com a referent el coneixement científic d’experiència i 
no una experiència no empírica. El punt d’arribada –no de 
fonamentació transcendental, per qüestions metodològiques– és 
l’autonomia de cada ésser racional. Davant la resta de la creació, els 
éssers racionals són capaços de donar-se les seues pròpies lleis, fet pel 
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qual tenen un valor en si, és a dir, un valor absolut en sentit moral i, en 
conseqüència, no se’ls pot utilitzar com a mitjans amb vistes a fins 
egoistes perquè són en si mateixos fins. 
El mètode emprat per Rawls, tot i que ell no parla de “mètode”, és 
l’equilibri reflexiu, que parteix del fet que ja hi ha en els països 
democràtics occidentals un “consens solapador” entre posicions 
diferents, creients i no creients, que comparteixen determinats valors. 
La tasca del filòsof és, aleshores –creu Rawls–, ajudar-nos a entendre 
més bé el que ja compartim, i per això proposa rastrejar en les nostres 
tradicions quina o quines en donaran raó millor, per passar després a 
configurar conceptualment amb la seua ajuda un model que puga 
retornar a la societat per dur a terme la “tasca social pràctica” de 
reforçar les seues conviccions morals. 
La tradició trobada serà la contractualista d’encuny kantià i el 
concepte al voltant del qual gira la configuració al·ludida, el de persona 
moral en sentit kantià. És a dir, el d’un ésser dotat d’autonomia, que té 
el dret de decidir les lleis de la seua societat, però alhora un ésser 
intel·ligent que prefereix la cooperació al conflicte en la relació social. 
No és possible entrar en els detalls de la “justícia com a 
imparcialitat” de Rawls, que ha marcat sense dubte la nostra època en el 
camp de la filosofia pràctica, sinó només destacar el mètode emprat per 
comprendre millor i reforçar aquest consens mínim, que compon una 
moral cívica, mètode que no pretén tenir força metafísica, sinó només 
política. Ara bé, precisament en aquest punt que el fa summament útil 
hi pot haver també la seua debilitat, ja que es tracta d’un model extret 
de determinades societats, configurades per tradicions concretes i que 
no pretén, per tant, universalitat. 
Per la seua banda, l’ètica discursiva vol anar més lluny perquè, per a 
ella, el mètode transcendental filosòfic pot accedir als tipus humans de 
racionalitat i descobrir que no només existeix una racionalitat 
estratègica, que presideix les relacions socials, sinó una de comunicativa, 
que ofereix base racional suficient per a una moral cívica dialògica. 
Aleshores el mètode emprat és la reflexió transcendental, aplicada a 
un fet incontrovertible: el fet que realitzem accions comunicatives o bé 
el fet de l’argumentació. Si hi reflexionem transcendentalment, 
descobrim el caràcter dialògic de la raó humana, la qual, per esbrinar la 
correcció de les normes morals, es veu obligada a establir un diàleg 
presidit per unes regles lògiques i, en últim terme, per un principi ètic 
procedimental: “Només poden pretendre validesa les normes que 
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troben (o podrien trobar) acceptació per part de tots els afectats, com a 
participants en un discurs pràctic”. 
Naturalment, aquest principi es refereix a una situació ideal de 
diàleg, que no es dóna de fet, sinó que és pressuposada 
contrafàcticament quan realitzem una acció comunicativa, de manera 
que esdevé aleshores una idea reguladora, que proporciona una direcció 
per a l’acció i un cànon per a la crítica de les nostres realitzacions 
concretes. 
Cada afectat, així, se’ns presenta ara com un subjecte autònom en la 
mesura que té autonomia per elevar pretensions de racionalitat amb 
cada acció comunicativa i en la mesura que té autonomia per refusar les 
pretensions elevades per uns altres interlocutors. I així se’ns presenta 
com un interlocutor vàlid, com algú que ha de ser tingut en compte de 
manera significativa a l’hora de decidir normes que l’afecten. De 
manera que qualsevol norma que es decidisca sense tenir en compte tots 
els afectats per ella és immoral. I tots els afectats són no només els que 
poden participar en els diàlegs, sinó tots aquells en qui la decisió tindrà 
repercussions: materialment i culturalment pobres, generacions futures. 
Per tots ells s’ha d’intentar, no només tenir en compte els seus 
interessos, sinó fer possible que els exposen i defensen ells mateix 
sempre que siga possible. Cosa que obliga a comprometre’s en 
l’elevació del nivell material i cultural de cada interlocutor virtual 
perquè puga participar personalment en els diàlegs. I només donar per 
moralment vàlida la norma que cadascú aprove de bon grat. 
La fonamentació racional que ofereix l’ètica discursiva és la més 
acabada filosòficament per donar raó d’una moral cívica com la que s’ha 
arribat a configurar en les nostres societats a través d’un llarg procés 
històric d’evolució social, precisament per la superioritat de la seua 
construcció teòrica davant d’unes altres, i té el suport d’una teoria de 
l’evolució social que mostra com les societats aprenen moralment, i no 
només tècnicament, de manera que el disseny de racionalitat exposat és 
el resultat d’una història d’aprenentatge que ja ha encunyat els nostres 
esquemes racionals. 
Però a més d’ella es desprenen conceptes tan valuosos per dirigir 
l’acció comuna com el de persona, entesa com aquest interlocutor a qui 
cal escoltar a l’hora de decidir normes que l’afecten, compromís en 
l’elevació del nivell material i cultural dels afectats per les decisions, 
llibertat dels interlocutors, entesa com a autonomia, solidaritat, sense la 
qual un individu no pot arribar a saber si més no sobre si mateix, 
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aspiració a la igualtat, entesa com a simetria en el diàleg, i realització de 
tots aquests valors en la comunitat real en què vivim, oberta a la 
comunitat humana universal. 
 
4. Les metes de l’educació: individus hàbils o persones íntegres? 
L’educació moral ha plantejat des d’antic un bon nombre de 
problemes, dels quals potser el més antic, almenys en la civilització 
occidental, consisteix en la clàssica pregunta per l’aprenentatge de la 
virtut: es pot ensenyar la virtut? Es pot ensenyar, en suma, el 
comportament moral? Sense dubte aquesta és una pregunta per a la 
qual avui encara no tenim una resposta definitiva, però allò curiós no és 
tant la permanència del problema, pròpia de totes les qüestions 
clàssiques, com el fet que avui dia aquells “a qui correspon” semblen 
haver substituït l’ancestral pregunta “és possible ensenyar la virtut?” per 
una altra de més simple: “val la pena ensenyar-la?”. 
La metamorfosi de la pregunta sembla que obeeix a un dels “signes 
dels temps” –el del progrés tècnic i la seua creixent complexitat–, que 
porta a pares i responsables polítics de l’educació a convèncer-se que 
més val transmetre als joves totes les habilitats tècniques que siguen 
capaços d’assimilar per poder “defensar-se en la vida” i arribar a un 
nivell elevat de benestar. El triomf de la raó instrumental, detectat per 
Adorno i Horkheimer, sembla un fet indiscutible, amb repercussions en 
l’àmbit polític, ja que la distinció entre països pobres i rics no té ja 
relació amb la riquesa dels recursos naturals, sinó amb la capacitat 
tecnològica. 
Raons com aquestes aconsellen, doncs, una educació en habilitats 
tècniques, que faran capaç l’individu concret d’assolir un grau de 
benestar i, alhora, permetran configurar un país amb un grau de 
desenvolupament elevat. Tenint en compte sempre que el potencial 
tecnològic sembla que augmenta les possibilitats socials de llibertat i 
benestar. 
Certament, els pedagogs conscienciats s’escandalitzen davant aquests 
projectes d’educació tecnològica, però cal anar més enllà de l’escàndol i 
la protesta, i reflexionar. En primer lloc, perquè cal transmetre 
habilitats i coneixements, ja que una societat ben informada té més 
capacitat d’aprofitar els seus recursos materials, és menys permeable a 
l’engany que una societat ignorant, i pot oferir alternatives a l’actual 
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procés de globalització. Però, en segon lloc, convé reflexionar perquè 
mestres, pares i polítics han de plantejar-se seriosament la pregunta: val 
la pena ensenyar a comportar-se moralment? Creiem que val la pena 
ensenyar la virtut? En realitat, la transformació de la pregunta “és 
possible ensenyar la virtut?” en la pregunta “val la pena ensenyar-la?” 
no és tan recent com podria semblar, com ens recorden aquelles 
paraules de la Fonamentació kantiana (Ak., IV 415): “En la primera 
joventut ningú no sap quins fins podran oferir-se’ns en la vida; per això 
els pares intenten que els seus fills aprenguen moltes coses i es cuiden 
de donar-los habilitat per a l’ús dels mitjans útils a tota mena de 
finalitats qualssevol, ja que no poden determinar de cap d’aquests que 
no ha de ser més tard un propòsit real de l’educand, i és possible que 
alguna vegada ho tinga per tal; i aquesta cura és tan gran que els pares 
obliden normalment reformar i corregir el judici dels xiquets sobre el 
valor de les coses que pogueren proposar-se com a fins”. 
Veiem, doncs, que l’afany per educar en tota mena d’habilitats 
tècniques no és precisament nou i que ja Kant es lamentava que els 
pares es preocuparen més per fer als seus fills hàbils que per convidar-
los a la moralitat, és a dir, a la valoració dels fins últims. 
No obstant això, no és aquesta l’única raó per la qual la pregunta per 
l’aprenentatge de la virtut ha pogut quedar passada de moda. Qualsevol 
pare i educador responsable sap que per “defensar-se en la vida” més li 
val al xiquet adquirir un altre tipus d’habilitat tècnica, antiquíssima 
d’altra banda: l’habilitat de situar-se bé socialment. Consisteix aquesta 
aptitud, com és sabut, a aprendre des de l’escola a entaular bones 
relacions amb els xiquets més ben situats, i deixar als que no puguen 
prestar una ajuda per a l’ascens social. Amb això l’infant anirà teixint 
una trama de relacions, la qual inevitablement creixerà en densitat amb 
el temps, perquè ja des de la infància s’haurà adquirit allò important: 
l’aptitud per teixir aquesta trama. 
Una qüestió prèvia a qualsevol intent d’educació moral és la següent: 
està convençuda la nostra societat del fet que val la pena emprendre-la, 
o un individu dotat de destresa tècnica i social ha adquirit àmpliament 
tot allò que necessita, no només per defensar-se en la vida, sinó per 
triomfar-hi?, no està actuant irresponsablement qualsevol educador –
pare o mestre– que intente deixar al xiquet com a herència una invitació 
a la reflexió sobre fins i valors últims, és a dir, sobre la moralitat? 
En una civilització com la nostra, en què la lluita per la vida només 
permet sobreviure als individus hàbils tècnicament i socialment, una 
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pregunta prèvia a qualsevol altra en l’àmbit de l’educació moral és si, 
malgrat tot, creiem de veritat que val la pena ensenyar a apreciar aquells 
valors pels quals lluità la modernitat: la llibertat –entesa com a 
autonomia–, la igualtat, la solidaritat o la imparcialitat. 
 
5. Educar en valors en una societat democràtica i pluralista 
Però, a més d’intentar donar una resposta a una pregunta com 
aquesta, hi ha una altra tasca que ha d’emprendre qualsevol educador 
que vulga determinar quin tipus d’educació moral és apropiat per 
construir una societat democràtica: la de tractar de dilucidar en què 
consisteix una autèntica democràcia. Perquè, encara que aquest és un 
tema que ha originat una nombrosa bibliografia, no semblen tenir-lo en 
compte aquells qui organitzen la vida social, sinó que el donen per 
descomptat. I no és d’esperits crítics i responsables, sinó d’esperits 
dogmàtics, donar per descomptat el que pràcticament ningú té clar, en 
aquest cas quin tipus de democràcia volem construir. 
En principi cal admetre que no hi ha un únic model de democràcia i 
aquest serà un fet important per prendre consciència de la dificultat del 
tema. Però a més haurem d’esbrinar quin dels models possibles és 
moralment desitjable i tècnicament viable. Aquesta indagació no es pot 
dur a terme si no és imaginant quin tipus d’ésser humà produeix un 
model o un altre i quin d’ells ens sembla que val la pena afavorir. Amb 
la qual cosa invertim el plantejament del tema, perquè no es tracta 
d’indagar quin tipus d’educació moral hem de fomentar per construir 
una societat democràtica, com si calgués posar als individus al servei 
d’un tipus d’organització social, sinó, al contrari, quin model d’educació 
cal adoptar per configurar una societat que produïsca un model d’ésser 
humà desitjable. Les institucions han d’estar al servei dels individus, i 
no a la inversa. És impossible construir una societat autènticament 
democràtica comptant tan sols amb individus tècnicament i socialment 
hàbils, perquè una societat així s’ha de fonamentar en valors per als 
quals la raó instrumental és cega, valors com l’autonomia i la solidaritat, 
que componen de manera inevitable la consciència racional de les 
institucions democràtiques. 
En relació amb aquests valors convé precisar que en aquest context 
s’entén per “autonomia” l’exercici tant de la “llibertat dels antics” com 
de la “llibertat dels moderns”, en el sentit de Benjamin Constant, és a 
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dir, el dret de gaudir d’un espai de lliure moviment, sense interferències 
alienes, on cadascú pot ser feliç a la seua manera, i també el dret de 
participar activament en les decisions socials que m’afecten, de manera 
que en la societat en què visc puga considerar-me “legislador”. 
Estretament lligat a aquests conceptes es trobaria el de “llibertat” com a 
“no dominació”, defensat per Philip Pettit, i que caracteritza a la 
tradició republicana. 
I “solidaritat” s’entén en un doble sentit: com l’actitud personal 
dirigida a potenciar la trama de relacions que uneix els membres d’una 
societat, però no per afany instrumental, sinó per afany d’aconseguir 
amb els altres membres de la societat un enteniment, i també com 
l’actitud social dirigida a potenciar els més febles, tenint en compte que 
cal intentar una igualació si volem realment que tots puguen exercir la 
seua llibertat. En un món de desiguals, on la desigualtat porta a la 
dominació dels uns pels altres, només polítiques que afavorisquen la 
igualació d’oportunitats poden tenir legitimitat. 
Una autèntica democràcia només és possible sobre la base del 
foment de l’autonomia i la solidaritat, valors per als quals la racionalitat 
instrumental, experta en destreses, és totalment cega. Per això hauríem 
de preguntar abans d’entrar en unes altres qüestions si el que volem 
realment són individus destres, que saben manejar-se per a aconseguir 
el seu benestar, o individus autorealitzats, perquè no és el mateix el 
benestar que l’autorealització. Per a aconseguir el primer n’hi ha prou 
amb les destreses, per a aconseguir la segona, cal una educació moral, 
en el més ampli sentit del terme “moral”. 
 
6. Societat democràtica i nivell post convencional en el 
desenvolupament de la consciència moral 
L’educació en una autèntica democràcia exigeix als educadors que 
prenguen consciència que només és possible educar des d’un tipus de 
consciència moral que ha accedit al nivell postconvencional de 
Kohlberg, unit estretament a les institucions de les democràcies liberals. 
I, segons l’ètica del discurs, sembla exigir-los també que assumisquen 
exclusivament una educació formal o procedimental. Educar en el 
procedimentalisme seria la tasca. Una tasca que, si bé té el seu sentit, 
també té els seus límits. 
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Té el seu sentit perquè prendre seriosament el procedimentalisme 
ètic significa reconèixer que no hi ha principis materials, principis amb 
contingut, que tots els membres d’una societat accepten, perquè pel que 
fa a aquests principis és patent l’existència del pluralisme i l’obligació 
racional de respectar-lo. Si no fóra així, si existiren principis morals 
materials compartits, aleshores l’educació moral hauria de consistir en 
l’adoctrinament d’aquests principis. Però precisament la peculiaritat 
d’una organització democràtica consisteix en el descobriment que és 
possible la convivència entre grups que accepten principis materials 
diferents, perquè a tots ells els uneixen uns principis procedimentals, 
que exigeixen el respecte a la diversitat. 
Això suposa introduir la cèlebre distinció entre dues dimensions de 
l’àmbit moral, la necessitat de la qual no sempre és fàcil apreciar, la 
distinció entre allò bo i allò just, entre els projectes personals i grupals 
d’autorealització i les normes mínimes compartides per tots, que són 
normes de justícia. Precisament una de les experiències de les quals naix 
la democràcia, en el seu vessant liberal, és del fet que és possible el 
pluralisme, la convivència de diferents projectes de vida feliç, sempre 
que els membres d’una societat compartisquen unes normes i uns valors 
mínims, des dels quals s’exigeix precisament aquest respecte del 
pluralisme. 
Encara que els límits entre allò bo i allò just són difícils de traçar, i 
encara que la línia que els separa va canviant de posició al llarg del 
temps, no hi ha convivència democràtica si els ciutadans no tenen 
consciència que cal respectar determinades condicions de justícia, entre 
elles el dret de cadascú a ser feliç com li semble, sempre que amb això 
no obstaculitze els projectes de felicitat dels altres. Tot això significa 
sense dubte acceptar: 
1) Que prenem les nostres decisions sobre normes inevitablement 
des d’una noció de la justícia, de manera que els judicis morals són 
ineludibles i no podem prescindir-ne en l’educació, acontentant-nos 
amb les destreses tècniques i socials. 
2) Que aquesta noció de la justícia correspon al nivell 
postconvencional, en què ens situem en el lloc de qualsevol altre per a 
comprovar si una norma és justa. 
3) Que aquest és el nivell de consciència assolit per les institucions 
de les democràcies liberals i, per tant, que els judicis sobre la justícia 
constitueixen un component ineludible de la nostra racionalitat 
eticopolítica, encara que els individus que formen part d’aquestes 
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institucions no arriben en la major part dels casos a tal nivell i hi haja 
una veritable esquizofrènia en les nostres societats entre els valors que 
legitimen les nostres institucions, propis d’un nivell postconvencional 
universalista, i els valors pels quals s’orienten els individus que les 
dirigeixen i que viuen en elles; valors que són més propis del nivell 
convencional i preconvencional. 
Per això, tot i les afirmacions de Fukuyama, la història no ha acabat, 
perquè encara hi ha almenys una contradicció per resoldre: la que es 
produeix entre els valors pels quals diuen que es legitimen les nostres 
institucions, i que en definitiva configuren la seua consciència social a 
l’hora de pronunciar judicis al voltant de la justícia, i els valors que 
orienten el judici i l’acció dels individus i grups, situats la majoria de les 
vegades en els nivells preconvencional i convencional. 
Per a aconseguir que els individus puguen accedir al mateix nivell al 
qual, almenys verbalment, es troba el tipus de consciència que legitima 
les institucions democràtiques, el tipus d’ètica més adequat és una ètica 
dialògica, que assumeix el mètode de Kohlberg des de la perspectiva 
dialogista. 
 
7. Ètica del discurs i educació democràtica 
L’ètica del discurs, com és sabut, consisteix en una “transformació” 
de l’ètica kantiana, que ara s’interpreta en clau dialògica. Malgrat les 
dissensions entre Apel i Habermas sobre alguns dels seus punts centrals, 
en allò que ací ens importa la posició de tots dos és compartida. 
El pas del formalisme al procedimentalisme suposa fonamentalment 
el pas del monòleg al diàleg, l’afirmació que no és cada subjecte moral, 
amb independència de la resta, qui ha de decidir quines normes 
consideraria moralment correctes, sinó que per a arribar a aquesta 
decisió ha d’encetar-se un diàleg amb tots aquells subjectes que resulten 
afectats per la norma posada en qüestió. A la base d’aquestes 
afirmacions es troba tota l’elaboració de l’anomenada “ètica discursiva”, 
espècie del gènere “ètica dialògica”, que no només descobreix el 
caràcter dialògic de la racionalitat humana, sinó que trau a la llum les 
condicions que fan d’un diàleg un discurs racional, orientat a trobar la 
veritat de les proposicions teòriques i la correcció de les normes 
pràctiques. 
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Segons Cortina, les implicacions d’aquestes “troballes” per a 
l’educació moral serien les següents: 
1) No hi ha principis ètics materials i, per tant, l’adoctrinament 
moral és contrari a la racionalitat humana. 
2) Els principis ètics són procedimentals, la qual cosa significa que 
només indiquen quins procediments han de seguir els afectats per una 
norma per a decidir si la consideren moralment correcta. 
3) Els afectats han de prendre la decisió en condicions de racionalitat, 
és a dir, després d’haver participat en un diàleg, celebrat en condicions 
de simetria, on triomfarà la força del millor argument i no cap coacció 
interna o externa al diàleg mateix. Les condicions de racionalitat del 
discurs serien algunes de les exposades per Alexy en la seua lògica de 
l’argumentació. 
4) Les decisions sobre la correcció de normes són sempre revisables, 
perquè els afectats poden adonar-se que van cometre un error, que algú 
va participar amb mala voluntat (és a dir, no motivat per la satisfacció 
d’interessos generalitzables), poden produir descobriments en l’àmbit 
de què es tractava, etc. 
5) Això significa que les normes morals perden aquest caràcter 
absolut i definitiu, que sembla que tenen des d’antic, i que queden com 
a punts centrals d’allò moral els principis procedimentals, els valors que 
acompanyen necessàriament aquests principis (autonomia, igualtat, 
solidaritat, imparcialitat), els drets dels participants en el diàleg, i les 
actituds d’aquells que participen en el diàleg, actituds que poden anar 
presidides per l’interès “moral” de satisfer interessos universalitzables, o 
bé per l’interès egoista d’afavorir-se en exclusiva a si mateix o al grup. 
6) Certament alguns lamenten com una dolorosa pèrdua la dels 
principis materials o les normes absolutes, però no és aquesta una raó 
per a lamentar-se, sinó per a recordar que el fet de no comptar amb 
principis donats i normes intocables posa en les nostres mans la decisió 
sobre la correcció de les normes, i que aquestes normes seran més o 
menys respectuoses amb tots i cadascun de nosaltres segons l’actitud 
que cadascú porte al diàleg. Amb la qual cosa cobra una rellevància 
inusitada en el terreny moral l’actitud dels subjectes, l’ethos dels 
individus. 
7) L’ethos que portarà a decisions moralment correctes pot ser 
qualificat de dialògic, atenent al que s’ha dit, i podria caracteritzar-se 
com l’actitud de qui sap que per a arribar a pronunciar-se sobre allò 
correcte necessita tenir coneixement de les necessitats, els interessos i 
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les argumentacions dels altres afectats per una norma; és conscient que 
ha de demanar la màxima informació possible, no només a través del 
diàleg, sinó també a través de l’estudi i la recerca; està disposat a 
informar de les seues necessitats i els seus interessos als altres afectats, i 
a recolzar les seues propostes amb arguments; pensa prendre la seua 
decisió des d’allò que Kant anomenaria una “bona voluntat”, és a dir, 
des de la voluntat de satisfer interessos universalitzables i només deixar-
se convèncer per la força del millor argument; està disposat a prendre 
responsablement la decisió, perquè sap que només ell pot decidir sobre 
el que considera moralment correcte. 
8) El principi procedimental de l’ètica del discurs s’ha d’aplicar per a 
determinar la correcció de normes morals; aquestes normes obliguen al 
subjecte que té consciència d’elles sense necessitat de coacció externa, la 
qual cosa significa que només poden obligar al seu compliment si el 
subjecte té consciència que ell considera la norma moralment correcta. 
Cal no confondre, doncs, els termes i creure que “ètica dialògica” 
significa alguna cosa així com “ètica que considera moralment correctes 
les normes que s’acorden en grup” o “ètica que considera moralment 
correctes les normes que com a tals ha decidit un col·lectiu després 
d’una votació en què la decisió s’ha pres per majoria”. Els acords i les 
majories, amb totes les seues limitacions, tenen un sentit –tot i que 
revisable– en la decisió de normes legals i polítiques, però determinar 
l’obligatorietat d’una norma moral és cosa de cada subjecte, sempre que 
estiga disposat a escoltar, replicar i decidir segons els interessos 
universalitzables, que és en el que consisteix un ethos dialògic. 
El “consens” pel qual s’aprova una norma moral no equival al 
consens polític en què tots cedeixen una part i concorden en una altra, 
de manera que ningú queda satisfet. El consens pel qual es decideix que 
una norma és moralment correcta és aquell en què cadascun dels 
afectats per ella se sent convidat a donar el seu consentiment perquè 
l’han convençut plenament les raons adduïdes, en el sentit que 
certament la norma satisfà interessos generalitzables. No són, doncs, els 
acords fàctics els que porten a decidir la correcció d’una norma moral, 
sinó la convicció del subjecte moral que dóna el seu assentiment perquè 
a ell li sembla totalment justificada. 
En aquest sentit resulta paradigmàtica la posició dels objectors de 
consciència, els desobedients civils o els insubmisos que, des d’una 
disconformitat moral amb les normes legals vigents, exigeixen la seua 
revocació o la seua modificació precisament perquè creuen que, tot i 
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que la majoria encara no s’haja adonat per múltiples causes, és 
moralment incorrecte mantenir una determinada legislació. I quan 
diem “moralment incorrecte” ens referim a que no satisfà interessos 
generalitzables, és a dir, que no seria el tipus de norma que aprovaríem 
situant-nos en el lloc de qualsevol altre, sinó que només té sentit des de 
la defensa d’interessos grupals, amb perjudici dels restants afectats. 
9) Precisament aquesta importància de les actituds exigeix una 
educació moral dirigida a ajudar als ciutadans i les ciutadanes a 
desenvolupar-se com a persones crítiques, capaces d’assumir el propi 
judici moral des del qual posar en qüestió l’ordre vigent, després d’un 
diàleg obert amb els altres afectats per poder optar per interessos 
universalitzables. 
És a través d’aquest diàleg com es pot exercir la doble dimensió de 
cada persona: la dimensió d’autonomia, per la qual és capaç de 
connectar amb qualsevol altre ésser humà, i la d’autorealització que 
convé a cadascun. El diàleg i la decisió personal última són el lloc en 
què es concilien universalitat i diferències, comunitat humana i 
irrepetibilitat personal. 
10) No obstant això, i malgrat que Karl-Otto Apel i Jürgen 
Habermas han presentat l’ètica del discurs com a exempta de valors, 
com si fóra una “ètica sense moral”, Adela Cortina considera que el 
procedimentalisme comporta un conjunt de valors, que mai no ha estat 
ni és axiològicament neutral. 
Per això importa traure a la llum els valors continguts en els 
procediments i compondre amb ells els traços d’un nou fil conductor 
per a l’educació –el concepte de ciutadania–, capaç d’unir el 
procedimentalisme de les actituds amb la “materialitat” dels valors 
continguts en els procediments. Aquest seria el fonament d’un 
programa fecund d’educació en valors, aprofitant la riquesa de l’ètica 
del discurs. 
 
8. El consens sobre la millor forma de govern 
Des d’Hipòdam de Milet (s. V a. de C.) el gran repte de la filosofia 
política ha consistit a determinar quin és el règim polític més perfecte. 
Monarquia, aristocràcia, democràcia, tirania i oligarquia entraren en un 
debat que va durar segles. No obstant això, aquesta qüestió va perdre 
interès a mitjan segle passat, quan la dolorosa experiència dels diferents 
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totalitarismes va conduir a un ampli consens sobre la superioritat de la 
democràcia enfront de qualsevol altra forma coneguda de govern. 
Semblava, doncs, que la filosofia política s’havia quedat sense objecte i 
havia de desaparèixer o esdevenir una història de les reflexions passades 
dels filòsofs sobre els règims possibles. 
Les arrels ètiques que legitimaven positivament la democràcia 
enfront d’uns altres règims possibles serien fonamentalment tres: 
1) El sistema de contrapesos dificulta els totalitarismes i les tiranies 
fins arribar a impossibilitar-los. 
2) La democràcia és el règim propi de ciutadans, que es consideren 
senyors, i no serfs ni esclaus, autònoms, i no heterònoms. Que saben 
que ho són en igualtat de dret, perquè tots són igualment ciutadans. 
3) Una vegada desapareguda la legitimació divina del poder polític, 
l’única legitimitat racional de les lleis és la d’una forma de govern que 
identifica els autors de les lleis amb els seus destinataris, que plasma en 
la vida política aquella idea kantiana de la llibertat política: “jo no puc 
obeir més lleis que aquelles a les quals estaria disposat a donar el meu 
consentiment”. 
No obstant això, i malgrat la seua superioritat davant d’unes altres 
formes de govern, la posada en marxa de la democràcia en una gran 
quantitat de països va revelar un bon nombre de problemes, als quals 
cal fer front, si és que volem aprofundir en la democràcia, fer-la 
moralment desitjable i tècnicament viable. El tractament d’aquests 
problemes ha generat una nombrosa bibliografia, que inclou temes com 
ara els diversos models de democràcia, la qualitat de les democràcies i la 
manera de mesurar-la, la possibilitat d’encarnar-la en el nivell local i en 
el global, les paradoxes que ixen a la llum en adoptar aquest règim 
polític, o la manera en què les diferents tradicions de filosofia política, 
és a dir, els republicanismes, liberalismes, comunitarismes o socialismes, 
han cregut possible donar-li cos social. 
Entre aquests problemes, prendrem com a fil conductor d’aquest 
tema, preocupats per un possible i necessari aprofundiment en la 
democràcia, el nom que la defineix: “govern del poble”. A la llum 
d’aquest nom s’entén que el poble ha de ser l’autor de les lleis, a més de 
ser-ne el destinatari, és la forma de govern en què autors i destinataris 
de les lleis s’identifiquen. Però per a això necessitem poble i ciutadans, i 
no és evident que puguem comptar amb això. Necessitem també 
articular l’autonomia dels ciutadans amb la sobirania popular i aquesta 
és una tasca ben àrdua. Com fer-ho? 




9. La democràcia com govern del poble 
Com és ben sabut, la democràcia naix a l’Atenes clàssica dels segles 
V i IV a. de C., en el segle de Pèricles, com a democràcia directa. Els 
ciutadans –els homes lliures– ho són perquè tenen el dret igual de 
participar en les deliberacions i en la presa de decisions de l’Assemblea 
de manera directa. La llibertat s’identifica amb el dret de participar i la 
igualtat es refereix a la igualtat davant la llei (isonomia) i igual dret de 
parlar (isegoria). 
En l’arrel de tot això es troba, com bé va assenyalar Hannah Arendt, 
la convicció que la política és l’àmbit en què es fa valer el poder 
comunicatiu. Davant la convicció weberiana que l’Estat té el monopoli 
de la violència legítima, Arendt considera que la violència és sempre 
prepolítica, el món de la política és el de l’exercici del poder 
comunicatiu. No debades, l’ésser humà és un ésser dotat de logos, de raó 
i paraula, capaç de deliberar sobre allò just i allò convenient. 
No obstant això, després d’aquesta primera experiència, que s’ha 
convertit en el mite de referència per a aquesta manera d’entendre la 
democràcia com a participació directa dels ciutadans constituïts en 
poble, la democràcia perd tot prestigi com a règim polític i no torna a 
recobrar-lo fins al segle XVIII. Mentrestant, amb la Modernitat ha 
nascut el govern representatiu, no la democràcia representativa. 
La dimensió dels Estats nacionals, que naixen amb la Modernitat, 
comporta un conjunt de canvis, que Benjamin Constant explica en la 
cèlebre conferència sobre la llibertat dels antics comparada amb la dels 
moderns. El més gran dels canvis consisteix en una nova forma 
d’entendre la llibertat, lligada a una especial valoració de la vida privada 
enfront de la vida pública. La vida privada, formada per relacions tan 
gratificants com les de família i amistat, per la vida associativa i per 
activitats tan productives com les econòmiques, resulta ser summament 
atractiva. La participació en la vida política, per contra, no només és 
costosa, sinó que presenta uns retorns incerts, allunyats en el temps, 
poc garantits. Per això, de la mateixa manera que els rics tenen 
administradors als quals encomanen la gestió dels seus béns per poder 
gaudir mentrestant de la vida privada, els ciutadans dels Estats moderns 
trien representants i els encarreguen la gestió de la cosa pública. 
24 Filosofia moral i ètiques aplicades II 
 
	  
És veritat que Constant prevé davant l’error de deixar en mans dels 
representants el poder públic i de retirar-se a la vida agradable de la 
família, l’amistat i l’economia, perquè a la fi els ciutadans poden trobar-
se que els han arrabassat també aquesta vida privada. No és prudent 
canviar la llibertat entesa com a participació i la llibertat entesa com a 
independència: ambdues són necessàries per a una vida humana 
realitzada, i qui aposta únicament per la segona pot perdre-la. 
El món modern aprecia sobretot la llibertat entesa com a 
independència. Per això en la civilització occidental es va estenent la 
convicció que la millor forma de govern és la representativa. El gran 
problema aflora quan la democràcia comença a valorar-se de nou com 
una forma de govern que permet l’expressió de l’autèntica ciutadania, 
però el sistema representatiu sembla insuperable. Resulta necessari 
aleshores inventar un oxímoron: la democràcia representativa. Com 
articular l’autonomia dels ciutadans amb el fet que siguen els 
representants aquells que prenen les decisions, per molt que hi haja un 
espai lliure d’opinió pública en què, cada vegada més, els ciutadans 
poden expressar-se? 
Per respondre a aquesta qüestió convé recórrer al llibre de Joseph 
Schumpeter, Capitalisme, socialisme i democràcia, publicat el 1942. 
 
10. Dues teories de la democràcia 
Schumpeter exposa en aquest treball amb una gran lucidesa com una 
teoria realista de la democràcia no pot descansar sinó en l’elecció de 
representants, a diferència d’allò que ell anomena la “teoria clàssica”, la 
qual pretén concedir al poble el major protagonisme. Segons 
Schumpeter, la “teoria clàssica” de la democràcia no permet discernir 
en quins països hi ha un govern democràtic ni tampoc mesurar el que 
avui anomenaríem la qualitat de les diferents democràcies. I no ho 
permet perquè aquesta teoria descansa en la força de dos conceptes 
buits: “bé comú” i “sobirania popular”. 
En efecte, segons Schumpeter, la teoria clàssica entén que “el 
mètode democràtic és aquell sistema institucional de gestació de les 
decisions polítiques que realitza el bé comú i deixa al poble decidir per 
si mateix les qüestions en litigi mitjançant l’elecció d’individus que han 
d’unir-se per dur a terme llur voluntat”. La clau política en aquesta 
teoria és el poble i els representants no són més que instruments que 
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tracten d’aconseguir el que vol el poble. No obstant això, segons 
Schumpeter, no hi ha una voluntat del poble, sinó les voluntats 
particulars dels ciutadans, ni existeix tampoc un bé comú, sinó 
interessos en conflicte. I, per si açò fóra poc, els governants ni tan sols 
han estat elegits, sinó que han guanyat una competició pels vots dels 
ciutadans. 
Seria més realista, segons Schumpeter, proposar “una altra teoria”, 
segons la qual, “la democràcia és aquell sistema institucional per a 
arribar a les decisions polítiques en què els individus adquireixen el 
poder de decidir per mitjà d’una lluita de competència pel vot del 
poble”. Segons aquesta caracterització, el motor del sistema és la 
competència entre les elits polítiques per a conquistar el vot dels 
ciutadans, de manera que aquests, en realitat, queden relegats a un 
segon pla i són les elits les que ocupen la vida pública i s’esforcen per 
convèncer els ciutadans perquè els donen el seu vot. 
Aquesta nova teoria –considera Schumpeter– té l’avantatge de 
descriure el que succeeix i permet afinar els instruments per millorar la 
realitat, en comptes de dissenyar mons ideals que ens deixen amb els 
braços plegats per la impotència. El ressò d’El Príncep de Maquiavel 
sembla present, el ressò de la ciència nova: “Però com que és la meua 
intenció escriure alguna cosa útil per a qui la llija, m’ha semblat més 
convenient buscar la veritable realitat de les coses que la simple 
imaginació d’aquestes”. 
La nova teoria, a més del realisme, comptarà amb un bon nombre 
d’avantatges, perquè permetrà reconèixer el pluralisme polític, 
representat per les elits, farà possible acceptar el fet del cabdillatge i la 
necessitat d’experts, comptar amb l’apatia del poble, castigar les elits 
que no complisquen les seues promeses, retirant-los el vot en les 
següents eleccions, i interpretar la vida política com a imatge de 
l’econòmica, aprofitant així els estudis que es duen a terme en relació 
amb la racionalitat econòmica. 
Però si les coses són així en el món polític, la pregunta que ens hem 
de formular és: podem seguir parlant d’un “govern del poble”? 
 
11. Podem seguir parlant de “govern del poble”? 
Giovanni Sartori considera que hauríem de parlar de govern volgut 
pel poble més que de govern del poble, perquè en cap lloc de la terra 
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governa el poble. El que fa el poble és expressar la seua voluntat en 
eleccions regulars, però no governar. 
No obstant això, si prenguérem la paraula a Schumpeter, caldria 
parlar de govern votat pel poble. O, afinant encara més, de govern votat 
per la majoria del poble. Fins i tot de govern votat per la minoria del poble 
quan els partits en el poder no compten amb una majoria absoluta. 
Evidentment, per seguir parlant de democràcia, encara que siga en 
un sentit ampli, és indispensable que les eleccions es porten a terme en 
un marc configurat per la divisió de poders, eleccions regulars, opinió 
pública lliure i oberta, amb el compromís irrenunciable que les 
minories no només siguen respectades, sinó que puguen convertir-se en 
majories. I tot això sota l’aixopluc d’un marc constitucional. 
Però fins i tot en el context d’aquestes condicions, que no poden 
eliminar-se sense destruir qualsevol indici de democràcia, i que 
pertanyen a aquella espècie política més modesta, a la qual Robert Dahl 
va anomenar “poliarquia”, encara queda oberta la pregunta: com 
articular l’autonomia dels ciutadans amb les decisions preses per 
representants elegits per majoria sense que la primera es veja en realitat 
traïda? 
En un fragment antològic, que recolliran tant James Bohman al 
començament del seu llibre Public Deliberation com Jürgen Habermas 
en Faktizität und Geltung, exposa John Dewey una idea clau per a 
l’assumpte que ens ocupa: “La regla de la majoria –afirma Dewey– és 
tan absurda com els seus crítics l’acusen de ser-ho (...). Allò important 
és el mitjà pel qual una majoria arriba a ser-ho: els debats antecedents, 
la modificació de les perspectives per atendre les opinions de les 
minories (...). La necessitat essencial, en unes altres paraules, és la 
millora dels mètodes i les condicions de debat, discussió i persuasió”. 
Certament, la democràcia és el govern del poble, i hem convingut 
que la voluntat del poble s’expressa a través de la voluntat de la majoria, 
sempre que respecte les minories, com és obvi. Però no tant perquè 
creiem, amb Rousseau, que la veu de la majoria és la veu de la voluntat 
general, sinó perquè no hem trobat un mecanisme millor: és, al 
capdavall, el mal menor. Per això allò important no és revestir-la d’un 
caràcter sagrat, sinó esbrinar com es forgen les majories, com es forma 
la voluntat del poble, el procés pel qual una majoria arriba a ser-ho. 
I davant d’aquesta pregunta es proposen tres possibles respostes, tres 
possibles models de democràcia representativa tenint en compte com es 
formen les majories: la democràcia emotiva, l’agregativa i la 
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comunicativa o democràcia dels ciutadans. Cap d’aquests tres models es 
dóna en una societat en estat pur, sinó que sempre apareixen barrejats 
en la vida social. Però és possible traçar el perfil de les diferents 
societats democràtiques tenint en compte el major o menor pes que té 
en elles la dimensió emotiva, l’agregativa o la comunicativa. Tanmateix, 
és possible i necessari conrear amb més afany la que considerem més 
ajustada a allò que seria una democràcia entesa com a govern del poble. 
 
12. Tres procediments per a formar majories 
Democràcia emotiva és aquella en què les majories es formen per 
manipulació dels sentiments dels ciutadans. Les elits polítiques 
manipulen els sentiments i les emocions dels electors per tal 
d’aconseguir els seus vots, entenent la política com l’art de la conquesta 
i conservació del poder amb qualsevol mitjà. Un procediment molt 
eficaç és la “mala retòrica”. 
De la mateixa manera que hi ha un colesterol bo i un colesterol 
dolent, hi ha una retòrica bona i una dolenta. La primera és la que 
utilitza qui tracta de sintonitzar amb els destinataris del seu missatge 
perquè puguen entendre’l amb claredat. Cal conèixer els sentiments 
dels destinataris, el seu enquadrament social, les seues aspiracions per 
poder parlar en un llenguatge intel·ligible per a ells. És l’única manera 
de fer arribar els arguments de manera que qui els escolta puga 
comprendre’ls adequadament, sospesar-los, i acceptar-los o rebutjar-los 
de manera autònoma, i forjar la seua opinió, que és la pedra angular de 
l’autonomia. 
Qui recorre a la mala retòrica, per contra, tracta de conèixer el 
bagatge sentimental, cultural i social dels seus oients, però per tal de 
manipular-los per poder vendre’ls el seu producte, en aquest cas, per a 
aconseguir el seu vot. És un mecanisme per persuadir, com el que 
s’utilitza en el mal màrqueting, no un procediment per convèncer de la 
bondat del producte mateix mitjançant arguments. Naturalment, 
utilitzar com a altaveu els mitjans de comunicació és indispensable, i 
d’ací el vincle evident entre partits polítics i empreses informatives. 
Aquest és el tipus de procediment que funciona en aquelles democràcies 
a què s’ha anomenat “democràcies de masses”, perquè en elles es 
compta amb massa i no amb poble, amb individus heterònoms, no amb 
ciutadans autònoms. 
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Entenem per “massa” un conjunt d’individus anòmics, amb poca 
interacció entre ells, un conjunt heterogeni configurat de tal manera 
que els seus membres no poden actuar de manera concertada. La massa, 
òbviament, és presa fàcil de la propaganda emotivista, disposada a 
provocar actituds, més que a col·laborar racionalment en la forja de 
conviccions. Però manipular emocions atempta contra el principi bàsic 
de l’ètica moderna, que prescriu no instrumentalitzar les persones i sí 
apoderar-les perquè porten endavant les seues vides de manera 
autònoma. A més, viola el principi legitimador de la democràcia que 
exigeix tractar els ciutadans com a senyors, i no com a serfs, menys 
encara com a esclaus; que exigeix organitzar la vida comuna de manera 
que la gent puga exercir la seua autonomia i ajudar els que no poden 
fer-ho per l’especial vulnerabilitat dels éssers humans. 
Entenem per “poble”, per contra, un conjunt de ciutadans, que 
discrepen des del punt de vista dels seus interessos, de les seues 
preferències o de les seues cosmovisions, però estan units pel diàleg 
racional, per intentar pensar i raonar conjuntament. No els uneix 
l’emoció, ni un interès puntual, sinó l’amistat cívica, el debat públic i 
l’aposta per l’intercanvi d’opinions, del qual poden obtenir enriquiment 
mutu i la forja d’una voluntat comuna. Són ells qui testimonien que 
l’ésser humà és un animal polític, dotat de logos, és a dir, de raó i paraula 
per a descobrir conjuntament allò just i allò injust. 
La democràcia agregativa, per la seua banda, reconeix que en una 
societat pluralista els desacords són inevitables, però és conscient que 
cal arribar a certs acords obtinguts per majoria. En un primer moment 
podria semblar que el mecanisme ideal és la unanimitat, però la 
unanimitat resulta conservadora, perquè seria necessària una gran 
quantitat de temps per a negociar amb tots els sectors i aconseguir el 
seu consentiment. Mentrestant, no es produiria cap canvi i la societat 
romandria estancada. És inevitable, doncs, recórrer a la majoria, que 
sempre és millor que la minoria. Per tal de forjar-la, els 
“agregacionistes” proposen sumar els interessos individuals i satisfer els 
de la majoria. 
Davant d’aquesta proposta ha sorgit a partir dels anys noranta del 
segle XX un ampli corrent de filosofia moral i política que defensa una 
democràcia deliberativa i critica els agregacionistes sobretot per 
aquestes raons: 
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1) L’agregacionista entén que els ciutadans formen els seus 
interessos en privat i després els agreguen públicament, quan allò cert 
és que els interessos de les persones es formen socialment. 
2) Una forma de govern en la qual els ciutadans només busquen el 
seu interès particular, com si no fóra possible forjar-se una certa 
voluntat comuna, no és una democràcia autèntica. L’agregació 
d’interessos és allò que Rousseau anomenava la “voluntat de tots”, 
aquella a la qual s’arriba quan cadascú pensa en el seu interès particular, 
mentre que la “voluntat general” és aquella a la qual s’arriba quan els 
ciutadans pensen en el bé comú. 
3) Reduir la participació del poble a l’elecció de representants 
mitjançant el vot és fer desistiment de l’autonomia dels ciutadans. 
4) És possible transformar els interessos contraposats en voluntat 
comuna a través de la deliberació i de l’amistat cívica. És possible passar 
de “jo preferisc X” a “nosaltres volem X perquè és allò just”. 
La democràcia agregativa, en resum, creu que compta només amb 
individus atomitzats, encara que en aquest cas siguen més racionals que 
en la democràcia emotiva; individus que no estan units per vincles cívics, 
capaços d’implicar-los en la tasca de forjar una voluntat comuna. En 
aquesta democràcia agregativa tenen també una enorme influència els 
missatges i els argumentaris dels partits polítics i la potència dels 
mitjans de comunicació. 
 
13. La democràcia comunicativa dels ciutadans 
La democràcia comunicativa és aquella en què els ciutadans intenten 
forjar una voluntat comuna en qüestions de justícia bàsica, a través del 
diàleg i l’amistat cívica. Compta, doncs, amb poble, més que amb massa. 
Els ciutadans que componen el poble són conscients que les 
discrepàncies són inevitables, que els desacords componen en principi la 
substància d’una societat pluralista. Però saben també que en qüestions 
de justícia és indispensable dialogar i tractar de descobrir acords. No en 
qüestions de vida bona, sinó en relació amb aquests mínims de justícia 
per sota dels quals no es pot caure sense incórrer en inhumanitat. 
Les propostes de vida feliç depenen del consell i la invitació, són 
qüestions d’opció personal, però les exigències de justícia reclamen 
intersubjectivitat, demanen implicació a la societat en el seu conjunt. I 
una societat malament pot construir la seua vida compartida si no es 
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proposa assolir amb l’esforç conjunt metes de justícia des d’aquest 
vincle al qual Aristòtil va anomenar “amistat cívica”. 
Sense comptar amb un poble unit per l’amistat cívica no hi ha 
democràcia possible. L’amistat cívica és la que uneix els ciutadans d’un 
Estat, conscients que, precisament per pertànyer a ell, han de perseguir 
metes comunes i per això ja hi ha un vincle que els uneix i els porta a 
intentar aconseguir aquests objectius, sempre que es respecten les 
diferències legítimes. No es construeix una vida pública justa des de 
l’enemistat, perquè aleshores falta l’argamassa que uneix els blocs dels 
edificis, la “mà intangible” de la qual parla el republicanisme filosòfic, la 
mà intangible de les virtuts cíviques i, sobretot, de l’amistat cívica. Al 
costat de la mà visible de l’Estat i la presumptament invisible del mercat, 
és necessària aquesta mà intangible de ciutadans que se saben i senten 
artesans d’una vida comuna. 
Una persona en solitari és incapaç de descobrir què és allò just i 
necessita per a aconseguir-ho el diàleg amb els altres, celebrat en les 
condicions més racionals possibles. El diàleg no només és necessari 
perquè és intercanvi d’arguments que poden ser acceptables per als 
altres, sinó també perquè té força epistèmica, perquè ens permet 
adquirir coneixements que no podríem aconseguir en solitari. Ningú no 
pot descobrir pel seu compte què és allò just, necessita esbrinar-ho amb 
els altres. 
I si és cert que la democràcia exigeix una identificació entre els 
autors de les lleis i els seus destinataris, no es pot admetre que una part 
de la població perceba algunes lleis com a injustes. Cal esforçar-se per 
descobrir acords sobre mínims de justícia. 
És clar que amb el poble no és suficient i resulta imprescindible la 
tasca dels partits en el cas de democràcies de partits com les nostres. 
Què és el que hauríem de demanar als partits polítics? 
En primer lloc, que es democratitzen i facen gala de pluralisme 
intern, de manera que siguen capaços de contagiar al seu torn 
democràcia i pluralisme. Per aconseguir-ho, no estaria de més fer servir 
mecanismes com el de les llistes obertes, que no garanteixen que els 
electors coneguen millor els candidats, però sí que priven els aparells 
d’aquesta força totalitària que obliga a l’obediència cega. 
En segon lloc, la competència entre els partits s’hauria de sotmetre a 
les mateixes normes de màrqueting que regeixen entre les empreses: 
hauria d’estar prohibit, sota pena de multa, intentar vendre el mateix 
producte limitant-se a desacreditar el competidor. Els partits haurien de 
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convèncer els seus votants potencials mostrant la bondat dels seus 
programes, no desqualificant els contraris, i menys encara fer-ho de 
manera sistemàtica. I quan algun partit accedeix al poder i no compleix 
amb allò promès ni tampoc dóna raó de per què no pot complir, hauria 
de ser penalitzat. 
I en tercer lloc, hauríem d’evitar per tots els mitjans la partidització 
de la vida compartida, la fractura d’una societat en dos bàndols en 
qualsevol dels temes que l’afecten, pel fet que cada partit mantinga una 
posició fixa per poder comprar vots amb ella i sembrar l’enemistat entre 
els electors, la confrontació crispada i irreconciliable. 
Finalment, el tercer pilar d’una democràcia comunicativa són els 
seus ciutadans. I ací, com en els altres punts, torna a ser central el paper 
de l’educació, perquè cal formar ciutadans autònoms i solidaris, capaços 
de formar-se un judici sobre allò just, preocupats per descobrir amb els 
seus conciutadans què és allò just i dur-ho a terme en la vida quotidiana. 
Per això cal conrear una raó cordial. Perquè coneixem la justícia no 
només per la raó, sinó també pel cor. 
 
3. Objectius de la lliçó 
 
—Identificar els valors morals universalment reconeguts com a 
desitjables per la seua contribució a la dignitat de la persona i al 
desenvolupament ple de l’ésser humà, així com a la construcció d’una 
societat democràtica justa i solidària. 
—Comprendre els problemes morals de les societats actuals i 
conèixer i valorar alguns projectes ètics de resposta que contribueixen a 
la superació d’aquests problemes des d’un reconeixement dels drets i 
deures de tot ésser humà. 
—Analitzar els problemes morals identificant els conflictes de valor 
que comporten i reconeixent les diferents posicions des de les quals cal 
afrontar-los. 
 
4. Qüestions que centraran les activitats de la classe 
 
—En què consisteix l’ètica cívica? 
—Quins són els fonaments ètics d’una moral cívica? 
—Val la pena ensenyar a comportar-se moralment? 
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—Com articular l’autonomia dels ciutadans amb les decisions preses 
per representants elegits per majoria sense que la primera es veja en 
realitat traïda? 
—És el mateix la “voluntat de tots” que la “voluntat general”? 
—En què consisteix la proposta de democràcia deliberativa? 
—Quins són els tres pilars d’una democràcia comunicativa? 
 
5. Activitats pràctiques 
 
Activitat pràctica núm. 1: Anàlisi del llenguatge. 
Objectiu: Habilitar l’alumnat en l’ús apropiat de termes que 
apareixen en el discurs ètic. 
Pràctica: Descriviu el significat dels termes següents: civisme, 
conflicte cultural, convivència, democràcia, estat pluricultural, 
globalització, identitat cultural, interculturalitat, pau, reconeixement, 
solidaritat, tolerància i la seua relació amb els problemes morals de les 
societats actuals. 
Pràctica grupal: dos o tres estudiants. 
Document: Conill, J. (ed.) (2002): Glosario para una ética intercultural. 
València: Bancaixa. 
 
Activitat pràctica núm. 2: Analitzar el tractament de l’educació per a 
la ciutadania en els llibres de text de diferents editorials, utilitzant 
indicadors de comparació. 
Vegeu: Quadern de pràctiques. 
 
6. Documents per a preparar la lliçó 
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 2. Naixement i estatut de les ètiques aplicades 
1. Justificació i descripció de continguts 
 
L’ètica aplicada és un fenomen que s’ha desenvolupat en la filosofia 
moral sobretot des dels anys setanta del segle passat i, amb una gran 
força, des dels anys noranta. Es caracteritza per intentar respondre a 
reptes reals de les societats actuals, s’expressa en recomanacions i 
treballa des de la interdisciplinarietat. Existeixen models d’aplicació 
deductius, inductius o circulars. En aquesta lliçó compararem aquests 
models i mostrarem la rellevància del mètode de l’hermenèutica crítica. 
Especialment la docència, en tots els seus nivells, i les professions 
educatives, pel grau de responsabilitat que tenen, requereixen 
coneixement i pràctica davant els problemes ètics que es plantejaran en 
l’exercici d’aquestes. La finalitat d’aquesta lliçó és oferir algunes 
orientacions pràctiques per a l’exercici responsable d’aquestes 
professions. 
 
2. Apartats que componen la lliçó 
 
1. La moral com a construcció: una autoreflexió sobre l’ètica 
aplicada 
En els anys seixanta i setanta del segle XX, en els països amb tradició 
occidental, sorgeixen les ètiques aplicades. Al gir lingüístic, 
hermenèutic i pragmàtic de la filosofia, se sumava el “gir aplicat”. 
Bayertz (2003: 47-70), en un interessant article, ens descriu els trets 
fonamentals d’aquest “gir aplicat” i de l’anomenada “ètica aplicada”. 
L’ètica aplicada és una subdisciplina de la filosofia moral, integrada en 
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la formació de les diverses professions. S’empra cada vegada més en el 
procés de presa de decisions, per exemple en comitès d’ètica, i exerceix 
una important funció pública. Però, absorbida per la referència als 
problemes del moment, manca una reflexió seriosa sobre si mateixa. 
Segons Bayertz és l’ocasió idònia per a l’autoreflexió de l’ètica 
aplicada. Per això, en el seu treball es planteja l’autor què s’entén per 
“ètica aplicada” i en què consisteix la seua funció social, quins han estat 
els canvis en l’estatus social de la moral, relacionats amb el projecte 
d’una ètica aplicada i, per últim, formula algunes observacions sobre la 
manera de pensar i d’argumentar de l’ètica aplicada. I això és el que 
exposarem a continuació. 
 
1.1. Què s’entén per “ètica aplicada” i en què consisteix la seua funció 
social 
Cal començar amb una mirada al context social en què s’origina i la 
funció que hi compleix. En la societat actual es produeixen canvis 
accelerats, ràpidament coneguts gràcies als mitjans de comunicació. En 
paraules de Bayertz: “Les societats modernes són societats pensants i, 
per tant, societats pensades, tot en elles es converteix en objecte de 
comunicació i de reflexió. En un primer acostament, l’ètica aplicada es 
pot considerar una part d’aquests processos reflexius i comunicatius; 
suposa un intent de reaccionar a través de mitjans filosòfics a la creixent 
pressió que exerceixen els problemes socials” (Bayertz, 2003: 48, cursiva 
meua). 
L’ètica aplicada es diferencia de l’ètica tradicional per la 
immediatesa amb què percep els problemes, la idoneïtat de la manera i 
la reacció substancial. L’ètica s’aplica a cada sistema o institució social. I 
creixerà a mesura que sorgeixen problemes nous. Els problemes a què 
s’enfronta l’ètica aplicada tenen quatre característiques: 
1) La seua naturalesa és normativa. 
2) S’originen a partir de la vida mateixa. No són problemes 
hipotètics, sinó reals, que fins i tot les persones que no són filòsofes 
consideren necessari solucionar. 
3) Estan relacionats amb qüestions empíriques. Per solucionar-los és 
necessari estar en possessió de coneixements necessaris sobre les 
relacions fàctiques existents. Cooperació interdisciplinària 
indispensable. 
4) Sovint tracta problemes específics, per exemple: “la legitimitat de 
la interrupció del tractament en els casos de malaltia terminal”. 
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Les possibilitats de contribuir a la solució dels problemes socials 
augmenten si els estudiosos de l’ètica aplicada formen part de comitès 
d’ètica, associacions professionals de consellers polítics, i no es limiten a 
seminaris, publicacions i congressos. Per això, cal un compromís 
“transacadèmic”. Alguns exemples són els següents: 1) comitès d’ètica 
assistencial i comitès d’ètica de la investigació, 2) comitès nacionals 
d’ètica, 3) en l’àmbit transnacional, grups de treball de la Unió Europea 
i del Consell d’Europa, 4) a nivell global, diverses associacions en la 
UNESCO. 
Bayertz (2003: 51) extrau algunes conclusions. La primera d’elles és 
la següent: “L’ètica aplicada no reflecteix tan sols problemes socials 
actuals i els descriu en termes teòrics: s’entén com un moment del 
procés de solució d’aquests problemes (...). Abandona els instituts 
filosòfics i s’implica en procediments practicoinstitucionals per al tracte 
dels problemes socials”. 
Així l’ètica aplicada propicia canvis en el context i la forma de la 
reflexió. El subjecte de l’ètica aplicada és un professor d’universitat 
(funcionari) que és cridat a participar en una comissió. L’objectiu de la 
comissió és donar consells pràctics. El procés del treball integra 
representants d’unes altres professions, en què la filosofia és una veu 
entre moltes altres. Com a producte final, s’ofereix un protocol, una 
opinió, una recomanació, una directriu. Els destinataris no són 
col·legues, sinó un públic que pertany a un àmbit extern a la ciència, 
interessat en l’aprofitament pràctic del coneixement. 
Els comitès i les associacions corresponents “convoquen als filòsofs 
perquè, per la seua formació i experiència (...), se’ls considera capaços 
de valorar i prendre decisions sobre qüestions normatives d’una manera 
competent (...). Se’ls creu en possessió d’una capacitat de judici i de 
reflexió moral especialment elaborada” (Bayertz, 2003: 53). Aquests 
filòsofs exerceixen el paper d’experts en qüestions relatives a la moral. 
Solucionar aquests problemes requereix una dedicació intensiva i una 
preparació meticulosa. La professionalització és inevitable. S’haurà de 
buscar, doncs, una cooperació raonable entre el discurs públic i el 
coneixement, i l’experiència d’allò moral. 
 
1.2. Canvis en l’estatus social de la moral, relacionats amb el projecte 
d’una ètica aplicada 
Els “problemes” són opcions d’actuació que no es poden classificar 
de manera clara i determinant com a “admissibles” ni tampoc com a 
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“menyspreables” des del punt de vista moral. En la seua exposició s’han 
de mostrar les diverses perspectives del problema i de la solució: “D’una 
banda – de l’altra”. Hi ha bons arguments tant per una part com per 
l’altra. L’ètica aplicada preveu l’existència de problemes morals no 
solucionats i pressuposa la necessitat de trobar-hi una solució. 
La solució adequada no existeix prèviament, sinó que es construeix. 
L’ètica aplicada tracta d’aconseguir noves solucions per a nous –encara 
que en ocasions també antics– problemes: aconseguir una nova moral –
que és necessari i possible. Però no tot pot ser permès en fer la nova 
moral. I així arribem a la segona conclusió. L’ètica aplicada “no pot 
continuar sent considerada una variable independent que, almenys en 
aparença, naix fora de les relacions socials i serveix com a mesura 
atemporal per a sotmetre a judici aquestes relacions. Es converteix en 
objecte d’una reflexió que ella modifica i, en conseqüència, en una 
institució social desenvolupable (...). Per solucionar directament els 
problemes, es positivitza, és a dir, es converteix en el resultat de la 
‘construcció’ o la disposició humanes” (Bayertz, 2003: 58-59). 
L’ètica aplicada planteja la qüestió de la responsabilitat no només de 
les conseqüències de les nostres accions, sinó de les conseqüències de la 
moral establerta per nosaltres. L’ètica aplicada no és relativista. Es basa 
en la suposició que els problemes morals es poden solucionar de manera 
adequada i objectiva. 
 
1.3. Observacions sobre la manera de pensar i d’argumentar de l’ètica 
aplicada 
La justificació dels judicis particulars no prové únicament “de dalt”, 
sinó també d’un sentit horitzontal i “des de baix”. L’estratègia de 
creació predilecta de l’ètica aplicada s’acosta bastant a allò que Rawls va 
denominar “equilibri reflexiu”. Aquest mètode renuncia als privilegis 
d’un determinat tipus de conviccions morals. L’“equilibri reflexiu” 
significa la construcció d’una xarxa tan àmplia com siga possible de 
conviccions que se sostinguen mútuament i apel·la a normes 
generalment acceptades: drets humans, dignitat humana... 
Una altra limitació és l’existència de pluralitat de conviccions morals 
divergents. Rawls ens parla del “factum del pluralisme”. I l’ètica aplicada 
ha de tenir en compte la pluralitat de valors i principis rivals. Per això 
s’ofereixen solucions procedimentals. I amb això arribem a la tercera 
conclusió: “L’aspiració característica de l’ètica aplicada a assolir la 
rellevància pràctica directa condueix a la preferència d’una manera 
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‘pragmàtica’ de pensar i d’argumentar (...). El pensament moral perd el 
seu caràcter categòric i es converteix en un mitjà per igualar interessos 
diversos, la ‘veritat’ o rectitud dels seus resultats es mesura per 
l’increment de la seua ‘adequació’, ‘efectivitat’ o ‘exigibilitat’” (Bayertz, 
2003: 66). 
L’ètica aplicada ha de pagar un preu pels seus beneficis quant a 
rellevància pràctica. Alguns ho consideren la liquidació de la filosofia. Si 
la correcció moral no és quelcom donat prèviament i s’ha de construir, 
quines garanties tenim que no estiga tot permès? La construcció de la 
moral no és equiparable a l’arbitrarietat, ni tampoc a la seua politització 
ni juridització de la moral. La tasca de l’ètica aplicada consisteix a saber 
afrontar els problemes. 
 
2. El model d’aplicació de l’ètica del discurs 
Bona part dels que escriuen de filosofia van rebre amb escepticisme 
el sorgiment de les ètiques aplicades. Els resultaven incòmodes els nous 
candidats a objecte de la filosofia: les biotecnologies, les organitzacions 
empresarials, l’activitat econòmica, el desenvolupament dels pobles, les 
professions, els mitjans de comunicació, etc. Però des de la vida 
quotidiana es demanaven respostes pensades interdisciplinàriament. 
Com diu Cortina (2003: 14): “les ètiques aplicades van nàixer més que 
per ‘imperatiu filosòfic’ per imperatiu d’una realitat social que les 
necessitava en societats moralment pluralistes”. Entre els models 
d’aplicació resulta molt destacable la proposta de l’ètica del discurs. 
 
2.1. La proposta d’Apel: la part A i la part B de l’ètica del discurs 
Apel considera que l’ètica del discurs es divideix en dues parts 
fonamentals. La part A és la part de fonamentació que abstrau de la 
història anticipant contrafàcticament les normes d’una comunitat ideal 
de comunicació. La part B és l’ètica de la responsabilitat orientada a la 
història, la qual conté una dimensió teleològica. 
El télos d’aquesta ètica no és comparable amb el télos de 
l’aristotelisme, ja que no prescriu la realització de la vida bona. El télos 
d’Apel consisteix en la realització, a llarg termini, de les condicions 
d’aplicació de l’ètica del discurs –la qual cosa s’aconsegueix tendint a 
l’anul·lació de la diferència entre la comunitat ideal de comunicació i la 
real–. Segons Apel (1992: 51), aquest télos és encara “un principi regulatiu 
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vàlid universalment per a l’acció de cada ésser humà i, en tant que, un 
deure incondicional”. 
Així doncs, l’arquitectònica de l’ètica del discurs queda constituïda de la 
manera següent: 
A priori de l’argumentació: entrecreuament dialèctic del pressupost 
de la comunitat real i ideal de comunicació. 
Part A: Explicació, abstractiva de la història, de l’a priori de la 
comunitat ideal de comunicació. 
Part A1: Fonamentació última reflexiva de les normes bàsiques 
ideals: justícia, solidaritat i coresponsabilitat. (De la part A1 a la part A2 
es passa mitjançant un principi procedimental d’universalització (U) per 
als discursos pràctics). 
Part A2: Fonamentació de les normes materials, referides a la 
situació, en els discursos pràctics. 
Part B: Explicació de l’a priori de facticitat de la responsabilitat 
referida a la història. 
Part B1: Justificació ètica de l’ús de la racionalitat estratègica contra 
la racionalitat estratègica i del monopoli de la violència de l’Estat de 
dret. 
Part B2: Fonamentació del principi formal de la complementació de 
la racionalitat estratègica amb racionalitat comunicativa per a la 
realització a llarg termini de les condicions d’aplicació d’A2. 
 
2.2. Ètica aplicada com a hermenèutica crítica 
Seguint la tendència d’Apel d’atendre la història en l’aplicació de 
l’ètica del discurs, uns altres autors de l’ètica discursiva han proposat els 
seus propis models d’aplicació en què tracten d’ampliar o corregir els 
problemes trobats en el plantejament d’Apel. Una d’aquestes propostes 
és la de Kuhlmann, que distingeix entre: a) “Filosofia 1” com a ètica del 
discurs, en què es fonamenta el principi moral; b) La instància de 
l’experiència, que parteix dels problemes concrets i els valors concrets de 
les persones implicades; i c) “Filosofia 2”, en connexió amb Rawls, que 
introdueix la idea de l’equilibri reflexiu i que ofereix propostes 
normatives amb contingut i, per tant, fal·libles. Kuhlmann anomena a 
aquestes últimes “justificacions grolleres”. Una vegada obtingudes 
aquestes “justificacions grolleres” amb contingut, el pas següent és 
convertir-les en “justificacions subtils” i comprovar si transgredeixen o 
no el principi moral fonamentat en el primer pas, amb la qual cosa, 
l’aplicació no és estrictament deductiva sinó circular. 
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Cortina, seguint Apel, considera que actuar sempre segons el 
principi de l’ètica del discurs, tal com s’expressa en la part A, seria una 
irresponsabilitat, i accepta l’ampliació d’aquest principi mitjançant una 
part B, on la racionalitat comunicativa compta amb la mediació de l’ús 
de la racionalitat estratègica. L’objectiu d’aquesta mediació és: 1) la 
conservació del subjecte parlant i de tots aquells que en depenen, i 2) 
posar les bases materials i culturals perquè algun dia siga possible actuar 
comunicativament sense que perille la conservació pròpia i aliena. No 
obstant això, Cortina fa tres comentaris al model d’aplicació proposat 
per Apel: 
1) “El necessari ús d’estratègies és un factor important en 
determinats àmbits de l’ètica aplicada, com ara l’empresa o la política, 
però també en uns altres, com el de la bioètica” (Cortina, 1996a: 127). 
2) La proposta d’Apel no diu res sobre com en cada àmbit social el 
reconeixement dels afectats com a interlocutors vàlids dóna lloc a uns 
valors específics en aquest àmbit. 
3) “La distinció de nivells (A i B) dóna la sensació que descobrim un 
principi i hem de dissenyar un marc per aplicar-lo als casos concrets, 
quan en realitat es tracta de descobrir en els diferents àmbits i esbrinar 
com s’ha de modular en cadascun d’ells” (ibíd.). 
Cortina proposa un model d’ètica aplicada com a hermenèutica 
crítica, amb l’arquitectònica (Cortina, 1996a: 127-134; Cortina; 
Martínez, 1998: 151-165): 
1. El marc deontològic (el moment “kantià”) 
Segons Cortina, l’estructura de l’ètica aplicada no és deductiva, tal 
com proposa Apel, però tampoc inductiva, sinó circular. No es tracta 
d’aplicar principis generals a casos concrets, sinó descobrir en els 
diferents àmbits la peculiar modulació del principi comú. Es tracta de 
buscar amb els especialistes de cada àmbit quins principis d’abast mitjà i 
quins valors es perfilen en ell i com s’han d’aplicar en els diferents 
contextos. La interdisciplinarietat ací és una urgència. 
Per a l’aplicació necessitem comptar no només amb l’ètica del 
discurs sinó amb totes les altres teories ètiques. L’element coordinador 
serà l’ètica del discurs, perquè es basa en l’acció comunicativa i en 
l’argumentació, que constitueixen el mitjà de coordinació de les 
activitats humanes. 
2. Ètica de les activitats socials (el moment “aristotèlic”) 
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L’ètica individual és insuficient, cal integrar-hi l’acció col·lectiva. 
L’ètica aplicada ha d’examinar les activitats socials. 
Qualsevol de les actuals ètiques aplicades ha de recórrer els passos 
següents, que Cortina (1993: 175) ha anomenat part C de l’ètica del 
discurs: 
a) Determinar clarament la finalitat específica, el bé intern pel qual 
l’activitat respectiva cobra el seu sentit i la seua legitimitat social. 
Per tal d’analitzar què és una activitat social, Cortina recorre al 
concepte de “pràctica” de MacIntyre. La “pràctica” és una activitat 
cooperativa el sentit i racionalitat de la qual prové de perseguir 
determinats béns interns, la qual cosa exigeix el desenvolupament de 
determinades “virtuts”, per part d’aquells que hi participen, per tal 
d’aconseguir el bé. Així, “el bé intern de la sanitat, pel qual cobra el seu 
sentit i legitimitat social, és el bé del pacient, i aquest pot entendre’s com 
a prevenció de la malaltia, curació o cura” (Cortina, 1997: 55). Aquest bé 
intern es va reinterpretant al llarg de la història. 
b) Esbrinar quins són els mitjans adequats per a produir aquest bé en 
una societat moderna. 
En l’àmbit sanitari no és fàcil justificar l’ús de l’acció estratègica per 
assolir el bé intern de la sanitat. No és habitual que s’enfronten diversos 
interlocutors competint per tal d’aconseguir que s’imposen els seus 
interessos privats. La cosa més freqüent és una relació d’asimetria per 
debilitat i falta d’informació del pacient que el metge ha de fer l’esforç 
d’atenuar. 
c) Indagar quins principis d’abast mitjà, virtuts i valors cal incorporar 
per assolir el bé intern. 
Es tracta de conèixer els principis i valors descoberts en els diversos 
països i cultures que han meditat sobre els problemes de l’ètica 
biomèdica. Alguns dels principis d’abast mitjà són els següents: 
autonomia, no-maleficència, beneficència, justícia, sacralitat de la vida, 
integritat de la professió sanitària, etc. L’orientació per virtuts i valors 
ha estat especialment desenvolupada per les ètiques narratives d’origen 
comunitarista. 
d) Atendre la legislació vigent en aquesta matèria. 
La reflexió ètica responsable no pot prescindir dels aspectes legals. 
L’ètica ha de criticar les lleis quan no siguen justes i adoptar-les quan 
siguen l’expressió de valors ètics universalitzables. No és ètic seguir les 
lleis únicament pel seu poder coactiu, ja que podem caure en el 
legalisme inhumà de la medicina defensiva. 
Francisco Arenas-Dolz 45 
 
	  
e) Comprovar si la manera de desenvolupar l’activitat expressa els 
valors de l’ètica cívica de la societat en què s’inscriu i els drets que aquesta 
societat reconeix a les persones. 
En les societats contemporànies amb democràcia liberal alguns 
valors han de ser suposats perquè tinga sentit la idea generalment 
acceptada de la convivència pacífica: la llibertat com a autonomia, la 
igualtat, la solidaritat, el respecte actiu i l’actitud de diàleg. La unió 
d’aquests valors constitueix la idea de justícia de la societat civil. Aquests 
valors són la base dels drets humans i dels drets constitucionals 
reconeguts en els nostres dies en les democràcies liberals. També estan 
en la base de les declaracions de drets dels pacients. 
f) Esbrinar quin valor de justícia exigeix realitzar en aquest àmbit el 
principi de l’ètica del discurs, propi d’una moral crítica universal, que 
permet posar en qüestió normes vigents. 
Enfront del valor de la justícia de la societat civil, l’ètica del discurs 
ofereix una fonamentació pragmaticotranscendental de l’ètica que ha de 
ser tinguda en compte com a crítica als valors existents i com a criteri 
per a la resolució de conflictes. En el nostre cas, mitjançant la 
fonamentació última apeliana, reconeixem que l’argumentació és 
impassable racionalment, i reconeixem també les condicions que ha de 
complir una argumentació racional: simetria, consideració de tots els 
afectats, etc. 
g) Conèixer les dades de la situació, que han de ser descrites i 
compreses de la manera més completa possible. 
Aquest punt es refereix a la resolució de problemes concrets, en què 
tota la informació específica és rellevant per aconseguir una resposta 
individualitzada a cada cas. 
h) Deixar la presa de decisió en mans dels afectats que, amb l’ajuda 
d’instruments d’assessoria, ponderaran les conseqüències servint-se de 
criteris presos de diferents tradicions ètiques. 
L’ètica del discurs deixa la resolució dels conflictes concrets als 
afectats, que han de buscar el consens després d’un diàleg en condicions 
de simetria. 
 
3. El caràcter hermenèutic i deliberatiu de les ètiques aplicades 
Hi ha dues línies preponderants d’entendre l’ètica aplicada: la 
“pragmàtica” i l’“hermenèutica”. Tots dos enfocaments són de caràcter 
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contextualista i situacional. En un treball sobre aquesta qüestió Conill 
(2003) es proposa donar compte del caràcter hermenèutic i deliberatiu 
de les ètiques aplicades, per precisar la noció actual d’“ètica aplicada” i 
oferir un marc filosòfic fonamental –l’hermenèutica crítica– per a 
l’exercici públic de la raó a través de les diverses ètiques aplicades, 
comptant amb l’aportació de la casuística i la deliberació. 
 
3.1. La noció d’“ètica aplicada” 
Hortal proposa el parell: ètica general / ètica especial, però Conill 
no hi està d’acord. Creu que és millor la distinció entre ètica 
fonamental / ètica aplicada. Ulrich substitueix “ètica aplicada” per 
“aclariment de la relació competitiva entre dues orientacions 
normatives de l’acció”. L’aplicació és un ingredient constitutiu de la 
comprensió, és a dir, d’una millor comprensió de la lògica real de cada 
activitat humana. I és decisiu insistir en el caràcter hermenèutic i 
deliberatiu de les ètiques aplicades. 
 
3.2. Superar el dèficit hermenèutic en l’ètica aplicada 
El concepte de raó comunicativa d’Apel i Habermas és 
excessivament formalista. Davant d’aquests autors, és important 
mostrar la raó experiencial. Un punt central per a Conill és la primacia 
de l’experiència –i del temps– en la raó, ja que cal tenir-ne en compte 
les conseqüències, també sobre les generacions futures. És necessari fer 
una “hermenèutica de la raó experiencial” i superar el nivell 
logicoargumentatiu per situar-nos en la realitat històrica i vital de les 
comunitats i persones en els seus respectius horitzons i contextos. 
 
3.3. La nova casuística 
En la National Commission for the Protection of Human Subjects 
of Biomedical and Behavioral Sciences (1974-1978), es van donar dues 
interpretacions contraposades: l’enfocament dels principis i 
l’enfocament casuístic. Hi va prevaldre la proposta de Beauchamp i 
Childress: formular principis morals que pogueren aplicar-se fins 
aconseguir regles comunes per a guiar l’acció. 
Jonsen i Toulmin insisteixen en la possibilitat d’arribar a acords 
rellevants sobre qüestions concretes, al marge dels principis i les teories 
ètiques. Segons Jonsen, l’èxit de la Comissió radicà en la seua atenció 
als casos concrets, on els principis eren descoberts tant com eren 
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aplicats (racionalitat hermenèutica: l’aplicació és constitutiva de la 
comprensió). Els principis no s’usaven de manera deductiva sinó com 
una mena de “llengua comuna”. 
La casuística és un raonament basat en casos, on es produeix un 
diagnòstic de la situació. Per emprar adequadament aquest mètode es 
requereix experiència. Cal prendre casos paradigmàtics de referència. 
Així, Jonsen i Toulmin prenen la ruta aristotèlica i defensen que els 
casos paradigmàtics són aquells en els quals els savis pràctics estan 
d’acord. Per això, les tasques bàsiques i ineludibles de la casuística són 
les següents: a) la identificació de casos paradigmàtics i b) l’habilitat per 
descobrir analogies entre els paradigmes i els casos similars (assimilables 
a aquests paradigmes). 
Aquest particularisme pot equiparar-se amb un cert pragmatisme. 
Jonsen i Toulmin volen evitar la “tirania dels principis”, però cauen en 
la “tirania dels contextos”. Tots els enfocaments casuístics continuen 
recorrent a la noció aristotèlica de “saviesa pràctica”. 
“El sentit d’aquesta nova casuística”, segons Conill (2003: 128), 
“quedaria millor recollit en un paradigma hermenèutic que en un de 
merament pragmàtic, ja que la mera justificació pels resultats que obté 
en aplicar el seu mètode per obtenir consens obliga a preguntar-se si no 
pot arribar un moment en què aquest enfocament quede reduït a un 
pragmatisme acrític”. Arras l’anomena “casuística 2”, que té en compte 
les circumstàncies en cada situació concreta i els interessos de tots els 
implicats. Però, segons Conill, la simple casuística és insuficient. Cal 
combinar-la amb el principialisme. 
Per això, Diego Gracia ens proposa anar més enllà de la casuística 1 i 
2, i estableix les bases per a una casuística 3. A aquesta casuística 3 
Conill l’anomena “hermenèutica crítica”. 
 
3.4. El deliberacionisme 
Formem una comunitat de deliberació. I per això és important 
centrar la nostra atenció en la proposta metodològica que Gutmann i 
Thompson presenten en Democracy and Disagreement (1996), concepció 
inicialment política de democràcia deliberativa. 
Aquests autors presenten un model pragmàtic de deliberació, 
diferent de l’aristotèlic i de l’utilitarista. Els seus principis deliberatius 
són de caràcter rawlsià: depenen del context, són desenvolupats i 
defensats mitjançant reflexió sobre casos. Els casos compleixen dues 
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funcions: a) il·lustren problemes i principis, b) serveixen com una 
expressió concreta de judicis ponderats. 
En aquesta proposta es produeix un moviment entre principis 
generals i judicis ponderats sobre circumstàncies particulars. Cal 
destacar dues idees: 
1. El principi de reciprocitat deliberativa 
El principi de reciprocitat de Gutmann i Thompson apel·la a certs 
principis públics: a) l’ètica aplicada ajuda a viure amb desacords però 
amb respecte mutu; b) els ciutadans cerquen termes justos (fair) de 
cooperació social; c) el fonament de la reciprocitat és la capacitat de 
buscar condicions justes (fair) de cooperació social per si mateixes; d) 
els altres no són adversaris, sinó cooperadors; i) el desacord deliberatiu 
és la base sobre la qual aquells que estan moralment en desacord poden 
cooperar. 
2. Desacord deliberatiu i –però– respecte mutu 
El desacord deliberatiu es produeix en conflictes en què les raons 
morals divideixen tan profundament els ciutadans que cap resolució 
sembla possible en termes justos de cooperació. No sols són diferents 
en la resolució correcta, sinó també en les raons sobre les quals el 
conflicte hauria de resoldre’s (per exemple, en el cas de l’avortament). 
Però, almenys, es pot “estar d’acord a discrepar” (agreeing to disagree). 
Sense deliberació s’empobreix la democràcia, perquè es redueixen la 
capacitat crítica, el progrés i la cooperació social, ja que allò que preval 
és una concepció de la democràcia basada en el poder absolut exempt 
de la raó moral o emprada en forma de racionalització instrumental. 
 
3.5. Hermenèutica crítica com a marc d’una deliberació amb 
fonament 
Hi ha dos tipus d’hermenèutica: la que renuncia a la fonamentació 
(Nietzsche, Heidegger, Rorty) i la que té pretensió fonamentadora 
(Apel, Habermas, Ricoeur). Entre les maneres de fer present el moment 
de l’incondicionat destaquem les següents: 
1) Moment eudemonista: béns interns a l’acció, excel·lència, 
autorealització. 
2) Moment deontològic eleuteronòmic (referit a la llibertat): deures 
categòrics. 
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3) Algunes teories de la justícia (Rawls, ètica del discurs...): criteri 
per a garantir que una persona s’entenga com a membre cooperant 
d’una societat. 
4) L’ètica del discurs, que insisteix en el diàleg i el consens racional, 
la rellevància en l’ètica aplicada ja està ben acreditada. El seu criteri és 
el reconeixement recíproc com a interlocutors vàlids i la 
universalització. 
Mitjançant la reflexió es descobreix que hi ha unes condicions 
hermeneuticocrítiques de la deliberació. Per això, Conill considera que 
són insuficients tant la proposta de la nova casuística com el 
deliberacionisme de la democràcia deliberativa inspirada en Rawls. 
L’hermenèutica crítica pot capacitar-nos per a comprendre millor el 
sentit de les activitats humanes i propiciar l’eficàcia social de les ètiques 
aplicades. 
 
4. L’ètica aplicada es basa en un error? 
Segons MacIntyre (2003: 71-90), no hi ha cap regla separada de les 
seues aplicacions. La regla i les seues aplicacions han de considerar-se 
necessàriament en conjunt. És una característica de la reflexió moral 
que ens desplacem d’un costat a un altre, des de la regla a algun conjunt 
d’exemples de la seua aplicació i des d’aquest tipus d’aplicació en 
particular de nou a la regla. 
Tanmateix, considerar una regla en particular és també anar més 
enllà de qualsevol conjunt d’aplicacions en particular. La justificació per 
a extrapolar-la és un procés retrospectiu –de coherència amb 
aplicacions anteriors– i prospectiu –per a casos futurs–. També cal 
considerar les implicacions per als membres del grup i el seu ús en 
consonància amb unes altres regles. 
El factor crucial és saber distingir entre casos en què les aplicacions 
d’una regla s’amplien però continua sent la mateixa regla, de casos en 
què una regla, a causa de l’ampliació de les seues aplicacions, ha hagut 
de ser reformulada en menor o major mesura, de manera que ens 
trobem davant d’una regla nova. 
En el nucli de totes les qüestions de justificació moral racional es 
troba la pregunta de si l’esquema com un tot té una justificació racional 
o no. 
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Cap regla ni conjunt de regles pot contenir totes les contingències 
rellevants, i el descobriment d’un cas no contingut d’aquesta manera no 
necessita proporcionar una raó adequada per ampliar o reformular 
aquestes regles en particular. 
Que hi haja desacord en les regles i acord en els casos –com deia 
Toulmin– sembla irracional. 
No hi ha cap mètode per a gestionar els casos excepte en el context 
d’un important acord en les regles i en una bona negociació més que en 
les regles. 
Què fa que una regla siga moral? Una regla és una regla moral si i en 
la mesura en què es requereix una obediència a aquesta per a exercir les 
virtuts del caràcter, entre les quals destaca la virtut de la justícia en els 
seus requisits de regla. 
No ens exigeix la justícia que contemplem algunes regles 
considerant tots els éssers humans de totes les èpoques? La rellevància 
d’aquesta objecció a la tesi central de MacIntyre és clara. 
La concepció de moralitat que genera i sosté la concepció 
contemporània dominant de l’ètica aplicada és aquella segons la qual la 
moralitat, no les moralitats, proporciona el tema de l’ètica, i segons la 
qual la moralitat posseeix en el seu nucli un conjunt de principis o 
regles atemporals. 
En relació amb això, MacIntyre (2003: 84) afirma: “L’argument que 
he desenvolupat contra el concepte mateix d’ètica aplicada sí que conté 
en efecte el rebuig de qualsevol concepció de principis o regles morals 
com a atemporals i ahistòriques. El que no rebutja és la possibilitat de 
principis o regles morals durables”. 
Un principi o regla moral durable és aquell que roman racionalment 
invicte a través del temps, que sobreviu a una àmplia varietat de reptes i 
objeccions, i supera reformulacions o canvis, però manté la seua 
identitat bàsica a través de la història de les seues aplicacions. I arriba 
una època en què la possibilitat que algun principi o regla particular 
s’enderroque no proporciona cap base per a limitar la nostra lleialtat 
pràctica a aquest principi o regla. És aquest tipus de lleialtat a aquest 
tipus de regla allò que l’exercici de la virtut de la justícia requereix. 
En l’actualitat, l’ètica aplicada defensa una moralitat constituïda per 
un conjunt de principis o regles amb els quals qualsevol agent racional 
estaria d’acord, però, segons MacIntyre, encara no s’ha identificat un 
conjunt tal de regles. 
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Segons MacIntyre, la indeterminació dels principis i les regles que 
maneja l’ètica aplicada és tal que no ens vincula de cap manera 
substancial. És per això que no són principis o regles genuïnament 
morals. 
Òbviament, hi ha àrees molt importants en la nostra vida social en 
què hi ha d’haver un acord públic compartit i un acord que siga 
incompatible amb la indeterminació i imprecisió del que funciona com 
a principis morals compartits en la nostra vida social pública general. 
Quines àrees?: medicina, dret, enginyeria, sector militar. Àrees en què 
s’han d’adoptar contínuament tipus d’acció clarament determinats i 
amb un important component moral. Àrees en què és necessària la 
confiança pública en l’activitat professional, i una condició necessària 
per a aquesta confiança és un elevat grau d’expectativa garantida. 
La tasca que cada professió té de mostrar que és moralment creïble i 
responsable ha de ser una tasca important. Per tant, sorgeix la necessitat 
d’associar el seu codi o els seus procediments particulars a la moralitat 
en general i amb ella, la necessitat de l’ètica aplicada. 
“Si, i només en la mesura que els codis i procediments de professions 
particulars, de metges o advocats o executius corporatius, constituïren 
realment l’aplicació en la seua esfera específica de les regles de la 
moralitat com a tal, aquests codis i procediments”, considera MacIntyre 
(2003: 88-89), “tindrien tota la justificació que la moralitat pot 
proporcionar”. Però l’ètica aplicada no és capaç d’aconseguir això. 
En algunes àrees, els codis deontològics protegeixen simplement 
l’autonomia professional. En unes altres, oculten la importància moral 
general d’allò que està passant (s’està reobrint un debat sobre la veritat, 
l’honestedat, la confiança, etc., que ve de l’antiguitat clàssica). 
Segons l’opinió de MacIntyre (2003: 89): “L’ètica aplicada no només 
es basa en un error, sinó que ho fa en un error que ha demostrat tenir 
una influència perjudicial”. 
 
5. Aplicació deductiva, inductiva o circular 
Malgrat l’opinió de MacIntyre, els problemes del nostre món, com 
són la destrucció de l’ecosfera, la fam, el racisme, la guerra, etc., 
demanen respostes també a la filosofia. En això consisteix el “gir 
aplicat” de l’ètica, ja què la filosofia moral té com a tasques no només 1) 
dilucidar en què consisteix allò moral, i 2) fonamentar la moral, sinó 
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també 3) aplicar els principis ètics als diferents àmbits de la vida 
quotidiana, encara que no pot prescriure de manera immediata les 
actuacions en els casos concrets. 
L’ètica aplicada s’enfronta a tres dificultats: 1) no pot ser una moral 
més, 2) no hi ha cap ètica acceptada per tots, 3) cada àmbit d’aplicació 
és peculiar. 
Apel i Habermas coincideixen en la idea que la missió de l’ètica és 
fonamentar la moral, però discrepen pel que fa a la seua aplicació. 
Mentre que per a Habermas l’ètica es limita a aclarir el significat del 
terme “correcte” aplicat a una norma, per a Apel cal distingir dues parts 
en l’ètica: part A de fonamentació del principi ideal, i part B d’aplicació 
a contextos concrets seguint el principi de la responsabilitat (observar 
les conseqüències). En la part B, la racionalitat comunicativa es 
contrabalança amb l’estratègica perseguint dues metes: 1) la conservació, 
i 2) posar les bases per a la realització de l’ideal. 
Cortina assenyala sis hipòtesis per a una ètica aplicada: 
1) Ètica aplicada no vol dir utilitzar sempre la racionalitat estratègica 
com a resposta a un món estratègic. 
2) L’estructura de l’ètica aplicada no és ni deductiva ni inductiva, 
sinó circular, una hermenèutica crítica. 
3) En els procediments de presa de decisió –que podríem anomenar 
part C de l’ètica del discurs– cal tenir en compte l’activitat en qüestió i 
la seua meta, els valors, els principis i les actituds dels subjectes, la 
modulació del principi ètic dialògic i les dades de la situació. Les 
decisions seran preses pels afectats. 
4) L’ètica del discurs no és rival, sinó coordinadora de la resta de les 
ètiques. 
5) Cal tenir en compte totes les maneres històriques d’entendre allò 
moral. 
6) L’ètica aplicada és una ètica cívica referida als valors compartits 
per la societat civil. 
 
6. Les branques de l’ètica aplicada 
Existeixen tres branques principals de l’ètica aplicada, cadascuna al 
seu torn amb diverses subbranques. Són les següents: 
1. Ètica aplicada als sistemes 
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La societat es compon de grans sistemes que estableixen el marc o 
les regles de joc dins d’aquesta. Entre els principals sistemes cal 
esmentar els següents: sistema polític, sistema econòmic, sistema jurídic, 
sistema cultural i sistema religiós. Les ètiques aplicades més 
desenvolupades fins a la data en aquest àmbit són l’ètica de la política i 
l’ètica de l’economia. 
2. Ètica aplicada a les organitzacions 
Una organització és un grup de persones unides coordinadament per 
a la realització d’un fi. Habitualment se’n distingeixen tres tipus: a) 
públiques (per exemple, universitats públiques, hospitals públics, etc.), 
també anomenades “primer sector”; b) privades amb ànim de lucre 
(empreses), anomenades “segon sector”; c) privades sense ànim de lucre 
(per exemple, les organitzacions cíviques solidàries, habitualment 
anomenades ONG), anomenades “tercer sector”. 
La reflexió sobre elles ha donat origen respectivament a tres 
subbranques de l’ètica aplicada: ètica de l’administració pública, ètica de 
l’empresa i ètica del voluntariat. 
Hi ha, però, un altre tipus d’organitzacions que resulta difícil 
classificar dins d’aquests sectors i que també poden necessitar consell 
ètic. Són, per exemple, les famílies, o els grups d’amics. Aquests dos 
tipus d’organitzacions s’han estudiat molt des de diversos àmbits, però 
encara és incipient la reflexió ètica sobre ells. 
3. Ètica aplicada a les professions 
L’exercici d’una determinada professió suposa afrontar un àmbit 
específic de problemes ètics propis i assumir uns valors ja àmpliament 
debatuts dins d’aquesta professió. 
Es pot practicar l’ètica aplicada en totes les professions existents, 
però ací recordarem algunes sobre les quals ja s’han realitzat treballs 
importants. 
D’una banda, cal situar la bioètica, perquè és la branca més antiga de 
l’ètica aplicada, que afronta tots els problemes ètics relacionats amb la 
vida. Podríem dividir-la al seu torn en: ètica del medi ambient i del 
tracte als animals –d’interès comú per a l’ètica dels sistemes, les 
organitzacions i les professions, en tant que afecten la natura–, ètica de 
la producció i distribució de aliments –també anomenada ètica de 
l’agricultura–, ètica de les professions sanitàries –medicina, infermeria, 
farmàcia, treball social, etc.– i genÈtica. 
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D’altra banda, no podem oblidar l’ètica del periodisme, l’ètica de 
l’enginyeria, l’ètica de la informàtica i de les telecomunicacions, l’ètica 
de l’arquitectura, l’ètica de l’art, l’ètica de les humanitats, l’ètica de la 
judicatura i de l’advocacia, l’ètica de la psicologia, l’ètica de la policia, 
l’ètica de la investigació i l’ètica de l’educació. 
Dins de l’ètica dels sistemes, els que més s’han treballat són el 
sistema polític i el sistema econòmic. 
L’ètica de la política ha reconegut des de fa molt de temps que una 
democràcia és millor que una dictadura, però les actuals democràcies 
encara poden millorar molt. Avui el debat versa sobre quin tipus de 
democràcia volem per a la nostra societat. Dos models competeixen 
entre si: la democràcia representativa i la democràcia participativa. La 
democràcia representativa és aquella en què el poble tria els seus 
representants a través del vot i ja no torna a expressar la seua opinió fins 
a les eleccions següents. Es tracta d’un govern només estimat pel poble i 
en què unes elits competeixen per obtenir el vot dels electors. La 
democràcia participativa és aquella en què es busquen vies perquè el 
poble puga expressar en tot moment quins són els problemes que li 
preocupen i prendre-hi decisions. Es tracta d’un govern directe del 
poble en què els ciutadans deliberen conjuntament i participen en els 
assumptes públics. 
L’ètica de l’economia es pregunta quines regles haurien de regir els 
intercanvis econòmics entre els habitants d’un país i entre els països 
entre si. Dos models econòmics s’enfronten actualment: el model 
liberal, que deixa a l’economia de mercat funcionar lliurement, i el 
model social, que avui defensa una economia social de mercat, en què 
l’Estat s’ocupe d’aquells que són perjudicats en la competència. Una 
línia important de reflexió ací és fins a quin punt l’Estat ha d’intervenir 
en l’economia de mercat i quins principis haurien de regir aquesta 
intervenció. Les propostes es traslladen després a nivell global. En 
l’actualitat, 258 multimilionaris són en conjunt tan rics com els 2.500 
milions de persones més pobres del planeta. Aquestes diferències 
d’ingressos tan aclaparadores desperten també la necessitat de revisar 
les relacions econòmiques a nivell mundial. La globalització econòmica 
és ací un punt important de reflexió. 
Però, quins criteris podem tenir per saber quin tipus de democràcia 
és millor? Com podem saber quin és el millor sistema econòmic? El 
mètode de l’“hermenèutica crítica” ha trobat una fórmula per endinsar-
se en la resposta a aquesta pregunta. Aquesta fórmula demana tenir en 
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compte la meta que dóna sentit i legitimació social a una determinada 
activitat humana. I, quina és la meta de la democràcia? Quina és la meta 
de l’economia? 
Pel que sembla, la meta de la democràcia és que governe el poble, i 
aquest sembla que no és el cas quan la gent només diposita un vot en 
una urna cada quatre anys. L’objectiu de l’economia és regular els 
intercanvis que permeten satisfer necessitats humanes amb qualitat i 
amb justícia. Però avui dia no s’estan cobrint les necessitats bàsiques de 
molts milions d’éssers humans. És clar que han d’introduir-se 
modificacions en les regles que regeixen els intercanvis per a aconseguir 
aquest objectiu. 
Els ciutadans han de reflexionar sobre tot això i col·laborar en la 
transformació política i econòmica del nostre món. Dins d’una societat, 
amb el seu sistema polític i el seu sistema econòmic, es troben les 
organitzacions, en què treballen els diversos professionals. 
A continuació, veurem en què consisteix l’ètica de les professions i 
l’ètica de les organitzacions, però abans tractarem també un altre àmbit 
que sol considerar-se propi de l’ètica aplicada i que estaria relacionat 
amb l’ètica dels sistemes: ens referim a l’ètica dels ciutadans. 
 
7. Ètica aplicada com ètica dels ciutadans 
7.1. Ètica de mínims compartits en societats pluralistes 
L’ètica dels ciutadans o ètica cívica és l’ètica de la societat civil 
(Cortina, 1994; 1999), entenent per societat civil “la dimensió de la 
societat no sotmesa directament a la coacció estatal” (Cortina, 1998: 
354). Una societat pluralista és aquella en la qual els ciutadans ja 
comparteixen uns mínims, que són els que els permeten tenir una base 
comuna per anar construint des d’ells, responsablement i seriosa, un 
món més humà. Aquests mínims tenen dues característiques: 
1) Ja són compartits en les societats amb democràcia liberal. Per això 
no es tracta de veure com consensuar-los, sinó de “descobrir” allò que 
ja hem acceptat en la nostra vida quotidiana. 
2) Són la condició perquè tinga sentit qualsevol acord legítim que 
prenguem en una societat democràtica i pluralista. 
L’ètica cívica és avui un fet. No perquè els ciutadans de les 
democràcies occidentals respectem en l’actualitat els drets humans i els 
valors que inspiren les constitucions, sinó perquè en les societats 
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pluralistes hem acceptat ja determinats valors, drets i actituds, que 
constitueixen uns mínims compartits. “Tals mínims”, considera Cortina 
(1994: 104; 1999: 82), “podrien concretar-se, de moment, en el respecte 
als drets humans de la primera, segona i tercera generació, en els valors 
de llibertat, igualtat i solidaritat i, finalment, en una actitud dialògica, 
possible per la tolerància activa, no només passiva, d’aquell que vol 
arribar a entendre’s amb un altre, perquè li interessa aquest enteniment 
amb ell”. 
 
7.2. Llibertat, igualtat, solidaritat, respecte actiu i actitud de diàleg 
Els drets humans que hem reconegut es divideixen en tres 
generacions, cadascuna d’elles orientada per un “valor guia”: 
Primera generació: drets civils i polítics. Entre ells podem citar el dret 
de tota persona a la vida, a pensar i expressar-se lliurement, a la llibertat 
de reunió i de desplaçament, i a participar en la legislació de la seua 
pròpia comunitat política. Es basen en la tradició liberal. El valor guia 
és la llibertat, entesa en el seu sentit tant negatiu com positiu, és a dir, 
com a independència d’un individu respecte al poder de l’Estat i com a 
possibilitat de participar en les decisions respecte a les lleis vigents en la 
seua comunitat política. La superació d’ambdós aspectes de la llibertat 
en un tercer que conserva el millor de tots dos, guiant-se lliurement per 
principis universalitzables, és la llibertat entesa com a autonomia. 
Segona generació: drets econòmics, socials i culturals. Entre ells es troba el 
dret a una alimentació suficient, a casa i abric, als mitjans per accedir a 
la cultura, a la protecció davant la malaltia, la vellesa, la jubilació o la 
desocupació. Es basen en la tradició socialista. El valor guia és la 
igualtat, entesa com a absència de dominació. 
Tercera generació: drets ecològics i de la pau. Són el dret de nàixer i viure 
en un medi ambient sa, no contaminat de pol·lució i de soroll, i de 
nàixer i viure en una societat en pau. El valor guia és la solidaritat, 
preocupada per aconseguir que tots els éssers humans es realitzen 
igualment en la seua llibertat. 
En l’actualitat sorgeixen noves generacions com el dret a la intimitat 
i inviolabilitat del propi patrimoni genètic. 
L’ètica cívica conté, a més dels valors guia de cadascuna de les 
generacions de drets humans, dos valors importants més: 
a) El respecte actiu. No és la mera tolerància, que es transforma 
fàcilment en indiferència. “El respecte actiu consisteix en l’interès de 
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comprendre els altres i d’ajudar-los a portar endavant els seus plans de 
vida.” 
b) L’actitud de diàleg. Les solucions dialogades als conflictes són les 
veritablement constructives, sempre que els diàlegs reunisquen una 
sèrie de requisits assenyalats per l’ètica discursiva. Aquell que es pren el 
diàleg seriosament: 1) ingressa en ell convençut que l’interlocutor pot 
aportar alguna cosa, i per això està disposat a escoltar-lo; 2) està 
disposat a modificar la seua posició si el convencen els arguments de 
l’interlocutor; 3) està preocupat per buscar una solució correcta i, per 
tant, per entendre’s amb l’interlocutor. “Entendre no significa 
aconseguir un acord total, però sí descobrir tot allò que ja tenim en 
comú”; 4) la decisió final ha d’atendre interessos universalitzables, és a 
dir, els de tots els afectats. 
L’ètica cívica és una ètica de mínims referida a allò just, a allò exigible 
per a una convivència pacífica, i es distingeix de les diverses ètiques de 
màxims, referides als diversos ideals de vida bona. Alguns autors han 
cregut veure ací la distinció entre l’“ètica pública” i les “morals 
privades”, però Cortina (1996b: 100) ho desmenteix indicant que “és 
incorrecte mantenir la distinció entre ‘ètica pública’ i ‘morals privades’, 
perquè tota oferta de vida bona té vocació de publicitat, de fer-se 
pública, de convidar, de manifestar-se. Per això sembla més adequada la 
distinció entre una ètica cívica de mínims, que conté tot allò que ja 
compartim com a ciutadans, i diferents ofertes de màxims –que poden ser 
religioses o no religioses–, diferents ofertes de vida bona que 
coexisteixen i que, a més a més, van mantenint i impregnant aquests 
mínims que tots ja compartim”. 
 
8. Ètica aplicada com a ètica de les professions 
8.1. La idea de professió 
Segons Elías podem distingir tres usos del terme professió: 
1) Ús més antic i més estricte. Exercir una professió suposa la 
possibilitat de viure honestament sense haver de dedicar-se a un ofici 
manual. En aquest sentit, podem incloure les tres professions 
tradicionals: metge, jutge i sacerdot. 
2) Ús més ampli i més modern. En aquest sentit s’inclouen totes les 
persones amb una preparació específica i un títol universitari que 
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reconeix aquesta preparació, com és el cas de professors, economistes, 
arquitectes, etc. 
3) Ús d’acord amb fortes tendències culturals. En els nostres dies s’usa 
habitualment l’expressió “professió” dirigida a totes les ocupacions que 
requereixen una certa preparació i coneixements científics, encara que 
no tinguen un rang universitari, però sí un certificat basat en exàmens. 
Al marge de les activitats que poden considerar-se professions, 
resulta important assenyalar quins trets cal atribuir als professionals. 
Gross considera els professionals persones que tenen un ampli 
coneixement teòric aplicable a la solució de problemes vitals, recurrents 
però no estandarditzables, que se senten en l’obligació de realitzar el seu 
treball al màxim de les seues competències, i al mateix temps que se 
senten identificats amb els altres professionals del ram. Bernard Barber 
afegeix l’alt grau d’autocontrol de la conducta mitjançant un codi ètic 
interioritzat a través del fort procés de socialització en els valors de la 
professió. 
 
8.2. Trets del professional 
González Anleo (1994: 21-34), que recull en un article les idees dels 
autors indicats, entén que els trets del professional són els següents: 
1) Ofereix un servei a la societat únic, definitiu i essencial: únic, 
perquè els professionals reclamen el dret exclusiu a realitzar-lo; definitiu, 
perquè hi ha un acord entre els professionals sobre com realitzar-lo; 
essencial, perquè no pot quedar sense cobrir en una societat 
desenvolupada. 
2) Realitza el seu servei com a vocació. S’identifica amb les pautes 
ideals de la seua professió i li dedica bona part del seu temps lliure. 
3) Té coneixements i tècniques intel·lectuals per a la realització del 
servei que presta. Pensa de manera objectiva i crítica. 
4) Se sotmet a un període de preparació especialitzada, habitualment 
en institucions educatives. 
5) Reclama un ampli camp d’autonomia, tant per a ell com per al cos 
a què pertany. Només els seus col·legues poden ser jutges dels seus 
errors. 
6) És responsable pels judicis emesos, els actes realitzats i les 
tècniques emprades en l’exercici de la seua professió. 
7) Posa l’èmfasi en el servei prestat més que en els guanys obtinguts. 
8) Pertany a una organització de professionals del seu ram, creada i 
autogovernada per ells mateixos, la missió dels quals és crear criteris 
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d’admissió/exclusió, impulsar un alt nivell de competència i elevar 
l’estatus socioeconòmic dels membres. 
En cada activitat, els professionals s’organitzen en associacions 
nacionals i internacionals. Aquestes associacions desenvolupen els seus 
propis codis d’ètica professional. També ofereixen declaracions 
internacionals sobre les metes de la seua activitat. 
 
8.3. Els fins de la professió 
Un professional ofereix un servei essencial per a la societat. Cada 
professió té, per tant, una finalitat específica que li dóna sentit i 
legitimació social. Vegem-ne alguns exemples. 
La finalitat de la medicina és prevenir malalties i lesions, alleujar el 
dolor i el sofriment, cuidar i curar els malalts, cuidar especialment 
aquells que no poden ser curats, i vetllar per una mort en pau. 
La finalitat del periodisme és intentar generar una opinió madura i 
responsable, sense la qual no hi ha una societat pluralista i democràtica. 
Juntament amb això, és també finalitat seua augmentar la llibertat dels 
ciutadans, permetre la lliure expressió de les opinions, potenciar una 
opinió pública crítica i oferir un entreteniment de qualitat. 
La finalitat de l’enginyeria és l’aplicació del coneixement de les 
matemàtiques i de les ciències físiques i naturals, obtingut per l’estudi, 
l’experiència i la pràctica, amb sentit comú, desenvolupant camins per a 
utilitzar els materials i les forces de la natura amb criteris econòmics, 
socials i mediambientals, per al benefici de la humanitat. 
Aquestes són algunes de les conclusions a les quals arriben aquells 
que treballen en aquestes professions i que tracten de definir la finalitat 
que els dóna legitimació social. 
 
9. Ètica aplicada com a ètica de les organitzacions 
9.1. Valors exposats i valors practicats 
L’activitat professional es realitza normalment dins d’una 
organització al costat d’uns altres professionals. L’ètica de l’organització 
influeix de manera decisiva en la conducta i les actituds dels 
professionals. Per poder aplicar l’ètica teòrica a la realitat és necessari 
tenir en compte no només l’ètica dels ciutadans i de les professions, sinó 
també l’ètica de les organitzacions (Kitson i Campbell, 1996). 
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La noció de cultura corporativa o organitzacional està ben establerta 
en el camp de la teoria i la conducta de les organitzacions. Hi ha un 
acord generalitzat en què la cultura corporativa afecta de manera 
significativa a la conducta en les organitzacions. 
Una distinció útil en els valors corporatius és la que existeix entre els 
valors exposats i els valors practicats. Els valors exposats són els que es 
troben en les afirmacions sobre la missió de l’empresa o codis d’ètica. 
Exposen els valors dels responsables de la direcció de l’empresa. 
Indiquen als empleats, clients, competidors, proveïdors i uns altres el 
tipus de conducta que és acceptable per a l’empresa. 
Aquests valors exposats poden ser molt diferents dels “valors 
practicats”. 
Per exemple, una afirmació d’una empresa pot ser: “Nosaltres 
considerem que els nostres treballadors són el nostre actiu més 
important”. Si aquest és el cas en la pràctica, aleshores podríem pensar 
veure polítiques clares i efectives en relació al nomenament, la formació, 
el desenvolupament, la remuneració i unes altres recompenses dels 
treballadors. Si aquestes no existeixen, el contrast entre els valors 
exposats i els valors practicats és clar. Si les pràctiques de la companyia 
es veuen injustes i discriminatòries o repressives i desfasades, aleshores 
els seus empleats seran conscients de les diferències entre els valors 
exposats i els practicats. Ningú contemplaria els valors exposats com a 
indicatiu d’una empresa ètica. Hi haurà una expectativa raonable que els 
valors exposats siguen seguits en la pràctica. 
 
9.2. Els trets de les empreses ètiques 
Una organització ètica no es veu a si mateixa com una màquina, sinó 
com una cultura corporativa (Cortina, 1999: 10-14). El seu principal 
capital són les persones i el seu estil de direcció és la direcció per valors. 
Exigeix la qualitat total en el que fa, i potencia valors com la cooperació, 
la coparticipació, la coresponsabilitat, l’harmonia i el treball en equip. 
Té en compte a tots els grups d’afectats –que en ètica empresarial 
s’anomenen stakeholders–, és a dir, els empleats, els accionistes, els 
proveïdors, els competidors, tots aquells que estan en l’entorn. La seua 
responsabilitat abasta l’àmbit econòmic, social i mediambiental. 
Anticipa els problemes futurs i és capaç d’innovar. També forma 
constantment els seus treballadors, i augmenta així les seues possibilitats 
d’ocupació. 
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9.3. Elements de la cultura corporativa 
Hoffman insisteix en el concepte de cultura corporativa per tal de 
desenvolupar una teoria poderosa sobre l’excel·lència moral corporativa. 
Aquest autor manté que la cultura corporativa té tres elements 
principals: 
1) Els valors, les actituds i les creences bàsiques de l’organització. 
2) Les metes, polítiques, estructures i estratègies organitzacionals, 
que són formades per aquells valors, actituds i creences bàsiques. 
3) La “manera de fer les coses” de l’organització. Són els 
procediments acceptats de cada dia. 
Hoffman afirma que dins de les organitzacions són els individus els 
responsables per crear metes, criticar i avaluar la cultura corporativa i 
promoure els canvis. Diu que l’organització moralment excel·lent és la 
que descobreix la saludable reciprocitat entre la seua cultura i 
l’autonomia dels seus individus. Aquesta reciprocitat és una condició 
necessària però no suficient per a l’excel·lència moral corporativa. Per a 
això també cal que hi haja una cultura moral corporativa. 
Això significa que els valors exposats i els valors practicats han de ser 
èticament acceptables. Les organitzacions moralment excel·lents, per 
tant, d’acord amb Hoffman i uns altres autors, tenen cultures basades 
en valors ètics. 
Com pot una organització assegurar que els seus valors ètics estan 
reflectits en la seua cultura corporativa? Com pot assegurar que les 
seues creences ètiques bàsiques es reflecteixen i són portades a terme en 
les seues metes, polítiques, estructures i estratègies i en les seues 
maneres quotidianes de conducta? Goodpaster ofereix una aproximació 
basada en quatre passos: 
1) Buscar temes o situacions ètiques que eleven qüestions ètiques. 
2) Aplicar principis racionals per produir estratègies i procediments 
ètics. 
3) Coordinar les estratègies i els procediments ètics amb unes altres 
demandes, interessos i obligacions. 
4) Implementar les estratègies i els procediments ètics acordats. 
Tot això produeix “bons fets” i implica la integració dins de la 
manera quotidiana de fer les coses en l’organització. 
Goodpaster considera, però, que aquesta aproximació podria ser 
perillosa per a l’autonomia moral de l’individu si es produeix en una 
cultura corporativa que és massa forta o prescriptiva. Les organitzacions 
excel·lents són dirigides per uns pocs valors clau i deixen espai als 
62 Filosofia moral i ètiques aplicades II 
 
	  
individus perquè facen servir la seua iniciativa per donar suport a 
aquests valors. 
Les organitzacions moralment excel·lents, d’acord amb 
l’aproximació exemplificada per Hoffman i Goodpaster, es caracteritzen 
per valors ètics i claredat sobre aquests valors. També tenen bons 
sistemes de comunicació per ajudar al procés de clarificació i 
implementació, espai per al desacord racional i per a la protesta, i 
reducció de la burocràcia i el control. 
No obstant això, d’acord amb Sinclair, l’aproximació que preval 
sobre la conducta ètica corporativa manté que crear una cultura unitària, 
cohesionada al voltant d’uns valors morals centrals, és la solució per a 
augmentar la conducta ètica. Les cultures fortes estan caracteritzades 
per ser compartides per tots els empleats, que són capaços de 
determinar la conducta i són consistents en tota l’organització. Sinclair 
considera, però, que les cultures fortes presenten perills. Poden ser 
simplement la ideologia de gestió dissenyada per servir als interessos 
d’aquells que exerceixen poder dins de l’organització. Poden anar 
contra la possibilitat de cobrir a llarg termini les necessitats de 
l’organització impedint els canvis. Poden destruir la conducta ètica 
eliminant la dissensió i el debat racional sobre els temes. 
 
9.4. Les subcultures corporatives 
Havent identificat els perills d’una cultura organitzacional poderosa i 
uniforme, Sinclair identifica els beneficis del conflicte subcultural dins 
de les organitzacions. Una subcultura dins d’una organització pot ser 
definida com un subconjunt dels membres de l’organització que 
s’identifiquen a si mateixos com un grup diferent de persones que, de 
manera rutinària, actuen sobre la base d’enteniments col·lectius únics 
per a aquest grup. Des d’aquest punt de vista, les subcultures tenen 
possibilitat de minar la cultura unitària corporativa dominant. Sinclair 
pensa que aquest conflicte subcultural pot ser beneficiós per a 
l’organització. Podria augmentar la responsabilitat cap a les metes 
organitzacionals si les metes subculturals poden ser assimilades dins del 
propòsit organitzatiu. Pot ajudar a prevenir el “pensament de grup”. 
Pot millorar la realització general de l’organització si els seus membres 
tenen normes i estils diversos, i pot ajudar a prevenir desastres animant 
una aproximació crítica de la gestió organitzacional. El conflicte 
subcultural pot també estimular la conducta ètica preveient pensaments 
aïllats per part dels directius de l’organització. No obstant això, el 
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conflicte subcultural presenta perills per a la conducta ètica, perquè pot 
portar a l’anarquia sense valors compartits dins de l’organització i a la 
falta d’una responsabilitat cap a l’organització considerada com un tot. 
 
9.5. Vies per desenvolupar l’ètica en les organitzacions 
Aquestes aproximacions a l’excel·lència moral corporativa comencen 
amb models de conducta ètica que ofereixen idees riques dins de la vida 
organitzacional i sovint produeixen moltes aproximacions pràctiques al 
desenvolupament de la conducta ètica dins de les organitzacions. 
Havent establert, sobre la base de principis o teoria, les característiques 
d’una organització ètica, el pas següent és considerar  vies en què 
aquestes característiques poden desenvolupar-se, recolzades i animades 
dins de les organitzacions actuals. 
Hi ha una experiència considerable als EUA en la implementació de 
programes d’ètica corporativa i es guia els directius sobre la creació 
d’organitzacions més ètiques. Hi ha quatre característiques principals 
que descansen sobre un model predeterminat d’organitzacions ètiques: 
1) La necessitat d’una auditoria ètica. Es tracta d’un exercici 
d’autoavaluació, generalment en resposta a una sèrie de preguntes 
preparades que tracten sobre els aspectes principals de la conducta i les 
operacions dins de l’organització. Clutterbuck i uns altres identifiquen 
tres nivells d’auditoria: el nivell de polítiques, el nivell de sistemes i 
estàndards, i el nivell d’anotar i analitzar allò que s’ha fet. 
2) La necessitat d’expectatives públicament determinades sobre la 
conducta dels treballadors. Hi ha hagut una proliferació de codis de 
conducta empresarials tant en empreses europees com nord-americanes 
durant els últims 20 anys. 
3) La necessitat d’estructures organitzatives per donar suport a la 
conducta ètica. Per a algunes organitzacions això ha significat la creació 
de comitès d’ètica amb, de vegades, importants poders. En uns altres 
casos, ha significat la provisió de línies directes confidencials per 
whistleblowers (persones que denuncien l’existència de pràctiques il·legals 
o corruptes dins la seua organització). 
4) La necessitat que la conducta ètica tinga el suport dels sistemes de 
recompensa dins de les organitzacions. Els empleats s’adonen de la 
diferència entre els valors exposats i els valors practicats. Les vies en 
què una organització respon a la conducta ètica o no ètica influeixen de 
manera potent en les percepcions i la conducta dels empleats. 
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3. Objectius de la lliçó 
 
—Caracteritzar l’estatut de l’ètica aplicada. 
—Debatre la proposta d’un model d’ètica aplicada com a 
hermenèutica crítica. 
—Analitzar les branques principals de l’ètica aplicada. 
 
4. Qüestions que centraran les activitats de la classe 
 
—Què s’entén per “ètica aplicada” i en què consisteix la seua funció 
social? 
—Quins són els canvis en l’estatus social de la moral, relacionats 
amb el projecte d’una ètica aplicada? 
—Com es pensa i s’argumenta des de l’ètica aplicada? 
—Quins són els àmbits de l’ètica aplicada? 
 
 
5. Activitats pràctiques 
 
Activitat pràctica núm. 3: Dilema moral i conflicte de valors. 
Objectiu: Entrenar en habilitats de redacció de casos que serveixen 
com a materials educatius. (La present pràctica es pot fer en un grup 
d’un màxim de 3 estudiants.) 
Pràctica: Dilema moral (quadern de pràctiques). 
Qüestions: 
Destaqueu els principals arguments que conté el text a favor i en 
contra de controlar el correu electrònic dels treballadors en les 
empreses. Quins altres arguments podrien donar-se? Quins arguments 
penseu que tenen més pes? Per què? 
 
6. Documents per a preparar la lliçó 
 
a) Bibliografia bàsica 
• Cortina, A. i García-Marzá, D. (eds.) (2003): Razón pública y éticas 
aplicadas. Los caminos de la razón práctica en una sociedad pluralista. 
Madrid: Tecnos. 
• Cortina, A. i Martínez, E. (1998): Ética. Madrid: Akal. 




b) Bibliografia complementària 
• Almond, B. (ed.) (1995): Introducing Applied Ethics. Oxford: 
Blackwell. 
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• Bayertz, K. (2003): “La moral como construcción. Una 
autorreflexión sobre la ética aplicada”, en: Cortina, A.; García-
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razón práctica en una sociedad pluralista. Madrid: Tecnos. 
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3. Bioètica i ètica ecològica 
1. Justificació i descripció de continguts 
 
La bioètica és la branca de l’ètica que s’ocupa dels problemes 
relacionats amb la vida. Entre les aportacions de la bioètica destaquen 
les metes de la medicina i els principis de la bioètica. Segons un informe 
internacional coordinat pel Hastings Center, les metes de la medicina 
en l’actualitat són les següents: a) La prevenció de la malaltia i de les 
lesions, així com la promoció i el manteniment de la salut; b) l’atenuació 
del dolor i del sofriment causat per la malaltia i les malalties; c) 
l’assistència i curació dels malalts i la cura d’aquells que no poden ser 
curats; d) evitar la mort prematura i vetllar per una mort en pau. S’han 
proposat quatre principis, àmpliament estudiats en el debat 
internacional, per orientar èticament l’atenció sanitària. Són els 
següents: no maleficència, beneficència, autonomia, i justícia. Per la 
seua banda, l’ètica ecològica és l’ètica de la protecció del medi ambient. 
Recordarem alguns dels articles de la Declaració de Rio sobre el Medi 
Ambient i el Desenvolupament, del 1992 i mostrarem els arguments de 
l’antropocentrisme en ètica ecològica tot dialogant amb uns altres 
corrents ètics. 
 
2. Apartats que componen la lliçó 
 
1. La bioètica i les metes de la medicina 
Les noves possibilitats cientificotècniques obliguen a la cautela. Les 
persones estan perplexes davant la manipulació de la vida, davant els 
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nous conflictes que es presenten. En aquest context, ha sorgit la 
bioètica (Casado, 2008). 
Segons la definició que ens proposa Boladeras (1998), la bioètica 
consisteix en l’estudi dels problemes morals que presenta el 
desenvolupament de la ciència i de la tècnica aplicada en relació amb les 
seues conseqüències presents i futures, des de la perspectiva d’una 
actitud racional i responsable respecte de la vida en general i de la vida 
humana en particular. Aquesta es caracteritza per la seua dimensió 
moral, segons la qual tot individu coneix la seua vinculació necessària i 
positiva amb unes altres persones i respon davant els altres i davant un 
mateix dels seus actes. 
El terme bioètica naix de la unió de “vida” (bios) i “ètica” (ethos). 
S’ocupa de la perspectiva ètica dels problemes que sorgeixen en 
l’aplicació de la ciència i la tècnica a la procreació de la vida humana, a 
les situacions límit per malaltia terminal, als trastorns genètics 
(disminuïts psíquics), a la disminució física severa, a l’experimentació 
amb persones o animals, a l’enginyeria genètica, etc. I és lamentable 
que la societat no sàpiga defensar-se dels abusos de la 
instrumentalització científica de determinades persones o grups. 
Segons Boladeras (1998: 12), els científics, el personal sanitari i els 
responsables institucionals porten a terme la seua tasca professional en 
una societat pluralista que creu en el dret a la diferència i que potencia 
la individualitat. En aquest context no tenen cabuda els procediments 
uniformistes tradicionals, el paternalisme o l’autoritarisme decisori 
d’èpoques passades. La seua relació amb la societat ha de transformar-
se en sintonia amb els canvis de les formes de vida i de mentalitat. Això 
obliga a revisar els tipus de pràctiques professionals i a promoure nous 
codis deontològics que responguen plenament als problemes que es 
plantegen en el món actual d’acord amb els principis ètics que 
estructuren la vida social. 
A causa dels nombrosos avanços científics i les noves relacions 
sanitàries, sorgeix la necessitat de reflexionar sobre quines són les metes 
de la medicina en l’actualitat. 
Així, al final del 1996, el Hastings Center, un dels centres més 
importants del món en temes de bioètica, va publicar un estudi sobre les 
metes de la medicina a la llum de les possibilitats i els problemes 
contemporanis (Hastings Center, 1996). Aquest estudi és el resultat 
d’un projecte de recerca, dirigit pel Hastings Center mateix, en què 
participaren grups de treball de diferents països amb equips 
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multidisciplinaris, reunint persones provinents de la medicina, la 
biologia, el dret, l’ètica, l’administració, la política i la salut pública. 
El grup comença el seu informe recordant que la medicina 
s’interessa per la salut i que per tal de dissenyar les metes actuals de la 
medicina és necessari definir en què consisteix aquesta. “Per ‘salut’ 
entenem”, (Hastings Center, 1996: S9), “l’experiència de benestar i 
integritat del cos i de la ment, caracteritzada per una acceptable 
absència de condicions patològiques i, conseqüentment, per la capacitat 
de la persona per a perseguir els seus objectius vitals i per a funcionar 
en un context social i laboral habitual”. Aquesta definició difereix de la 
oferida per l’Organització Mundial de la Salut l’any 1947, que posa 
l’èmfasi en la salut entesa com un complet benestar físic, mental i social. 
Entén que la medicina no pot aconseguir un benestar complet. 
L’informe ens mostra quines són les quatre metes de la medicina en 
l’actualitat, que es poden aplicar a totes les professions sanitàries en 
general, tenint en compte que cap meta té prioritat enfront de les altres: 
1) La prevenció de la malaltia i de les lesions, i la promoció i el 
manteniment de la salut. La promoció de la salut i la prevenció de la 
malaltia constitueixen valors centrals de la medicina. Posar l’èmfasi en 
la prevenció ajudarà a compensar l’èmfasi actual en la tecnologia 
curativa. 
2) L’atenuació del dolor i del sofriment causat per la malaltia i les malalties. 
La majoria de les persones busquen els auxilis de la medicina per 
alleujar el dolor i el sofriment. El dolor és una sensació física, mentre 
que el patiment és psicològic. 
3) L’assistència i curació dels malalts i la cura d’aquells que no poden ser 
curats. Quan la gent se sent malalta acudeix a la medicina per buscar la 
causa de la malaltia. La medicina investiga la causa d’aquesta malaltia i 
tracta de combatre-la, la qual cosa és una meta important, però els 
pacients busquen alguna cosa més que curació, busquen comprensió i 
compromís moral amb la seua situació. 
4) Evitar la mort prematura i vetllar per una mort en pau. La medicina 
contemporània tracta la mort com l’enemic suprem. El metge ha de 
procurar que, quan arribe el moment de la mort, es donen les 
circumstàncies clíniques adequades perquè aquesta es produïsca en pau, 
entenent per mort en pau “aquella en què el dolor i el sofriment han 
sigut minimitzats mitjançant les cures pal·liatives adequades, en què els 
pacients mai no són abandonats o descuidats i en què l’atenció d’aquells 
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que no van a sobreviure és considerada igual d’important que la 
d’aquells que sí que sobreviuran” (Ibíd.). 
 
2. Els principis de la bioètica 
L’any 1974, el Congrés dels EUA va crear la Comissió Nacional per 
a la Protecció dels Subjectes Humans d’Investigació Biomèdica i del 
Comportament, per tal d’identificar els principis ètics bàsics que han de 
regir la investigació amb éssers humans en la medicina i les ciències de 
la conducta. El 1978, els membres de la comissió publicaren l’Informe 
Belmont, en què distingeixen tres principis ètics bàsics, per aquest ordre: 
respecte per les persones, beneficència i justícia. 
Però l’Informe Belmont només es refereix a les qüestions ètiques 
sorgides en l’àmbit de la recerca clínica, i més concretament en 
l’experimentació amb éssers humans. Beauchamp, membre de la 
Comissió Nacional, i Childress, en el seu famós llibre Principis d’ètica 
biomèdica (1999), reformulen aquests principis per tal d’aplicar-los a 
l’ètica assistencial. Aquests autors, així com la Comissió Nacional, en 
ordenar l’exposició dels principis, col·loquen en primer lloc el 
d’autonomia, probablement per les nefastes conseqüències conegudes 
per no respectar-lo, tot i que, a nivell pràctic, no estableixen cap 
jerarquia entre ells. Ací, per facilitar-ne la comprensió, mantindrem 
l’ordre d’aparició d’aquests principis en la història de l’ètica mèdica: no-
maleficència, beneficència, autonomia i justícia. 
1) No-maleficència  
El principi de no-maleficència fa referència a l’obligació de no 
infligir dany intencionadament. Aquest principi s’inscriu en la tradició 
de la màxima clàssica primum non nocere (‘sobretot no fer mal’). Encara 
que la màxima com a tal no es troba en els tractats hipocràtics, sí que hi 
ha una obligació de no-maleficència expressada en el Jurament. Així, 
sobre l’ús del règim per al benefici dels pacients, aquest jurament diu: 
“si és per al seu mal (...), ho impediré” (Hipòcrates, 1996: 87). 
Aquest principi demana “no fer mal”. Una persona fa mal a una altra 
quan lesiona els interessos d’aquesta. Aquests interessos poden 
considerar-se de manera àmplia, incloent-hi els referits a la reputació, la 
propietat, la privacitat o la llibertat. Definicions més estretes es 
refereixen a interessos físics i psicològics, com ara la salut i la vida. 
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Beauchamp i Childress (1999: 183), en dissenyar del principi de no-
maleficència, es concentren en “els danys físics, incloent-hi el dolor, les 
incapacitats i la mort, sense negar la importància dels danys mentals i 
uns altres perjudicis”. 
2) Beneficència 
Si la no-maleficència consisteix a no fer mal els altres, la 
beneficència consisteix a prevenir el dany, eliminar-lo o fer el bé. 
Mentre que la no-maleficència implica l’absència d’acció, la 
beneficència la inclou sempre. 
Beauchamp i Childress distingeixen dos tipus de beneficència: 1) la 
positiva, que requereix la provisió de beneficis, i 2) la d’utilitat, que 
requereix un balanç entre els beneficis i els danys. 
La beneficència pot entendre’s com aquella acció que té per finalitat el 
bé dels altres. És un acte realitzat pel bé dels altres. Però quan 
Beauchamp i Childress (1999: 87) parlen del principi de beneficència 
no es refereixen a tots els actes realitzats per a fer el bé, sinó només a 
aquells que són una exigència ètica en l’àmbit de la medicina. 
Els autors afirmen que el principi de beneficència és una exigència i 
no una simple invitació a l’acció i, per això, és important distingir en 
quines circumstàncies fer el bé és una obligació. Segons ells, si un 
metge és conscient dels fets rellevants, aleshores té l’obligació de 
beneficència cap a un pacient si i sols si se satisfà cadascuna de les 
condicions següents: 1) El pacient està en perill de perdre la vida o 
rebre un dany significatiu en la seua salut o en ns ualtres interessos 
importants. 2) L’acció del metge es necessita, de manera singular o en 
unió amb uns altres, per tal de prevenir aquesta pèrdua o dany. 3) 
L’acció del metge, de manera singular o en unió amb uns altres, té una 
alta probabilitat de prevenir aquesta pèrdua o dany. 4) L’acció del 
metge no representa riscos, costos o càrregues significatives per a ell. 5) 
El benefici que es pot esperar que guanye el pacient sobrepassa tots els 
danys, els costos o les càrregues que poden afectar el metge. Quan la 
beneficència es practica sense considerar l’opinió del pacient, s’incorre 
en el paternalisme. 
3) Autonomia 
Per a Beauchamp i Childress (1999: 114), una persona autònoma és 
aquella que “actua lliurement d’acord amb un pla escollit”. 
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L’autonomia és un concepte que admet graus, per això, per prendre 
decisions en casos clínics, no ens interessa tant el concepte d’autonomia 
com la noció d’acció autònoma. Una acció és autònoma quan el que actua 
ho fa: intencionadament, amb comprensió i sense coacció, és a dir, 
sense influències controladores que determinen la seua acció. 
La intencionalitat no admet graus, la comprensió i la coacció, sí. Per 
tal de poder determinar si una acció és autònoma, hem de conèixer si és 
o no intencional i, a més, comprovar si supera un nivell substancial de 
comprensió i d’absència de coaccions. 
L’autonomia d’una persona és respectada quan se li reconeix el dret 
a mantenir punts de vista, a prendre decisions i a realitzar accions 
basades en valors i creences personals. El respecte per l’autonomia del 
pacient obliga els professionals a revelar informació, a assegurar la 
comprensió i la voluntarietat, i a potenciar la participació del pacient en 
la presa de decisions. 
El paradigma de l’autonomia en bioètica és el consentiment 
informat (Simón Lorda, 2000). Aquest consentiment, per a ser vàlid, ha 
de donar-se sense cap tipus de pressions i amb una clara comprensió per 
part del pacient. 
4) Justícia 
Les desigualtats en l’accés a la cura de la salut i l’increment dels 
costos d’aquestes atencions, han ocasionat en l’àmbit de la sanitat el 
debat sobre la justícia social. La màxima clàssica d’Ulpià diu que la 
justícia consisteix a “donar a cadascú el que li és degut”. D’una manera 
similar, Beauchamp i Childress entenen que la justícia és el tractament 
equitatiu i apropiat a la llum del que li és degut a una persona. Una 
injustícia es produeix quan se li nega a una persona el bé al qual té dret 
o no es distribueixen les càrregues equitativament. 
El terme rellevant en aquest context és el de justícia distributiva que, 
segons aquests autors, es refereix a “la distribució igual, equitativa i 
apropiada a la societat, determinada per normes justificades que 
estructuren els termes de la cooperació social” (Beauchamp i Childress, 
1999: 312). Els problemes de la justícia distributiva augmenten sota 
condicions d’escassetat i competició (Daniels, 1985). 
L’Informe Belmont proposa diversos criteris de distribució: a cada 
persona una participació igual, a cada persona d’acord amb les seues 
necessitats individuals, a cada persona d’acord amb els seus esforços 
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individuals, a cada persona d’acord amb la seua contribució social, i a 
cada persona d’acord amb els seus mèrits. 
El principi de justícia en bioètica posa límits a allò que un pacient 
pot sol·licitar al metge. El pacient no pot demanar menys del que la 
societat considera un mínim decent, però tampoc pot demanar més del 
que la societat pot oferir en el marc d’una distribució equitativa dels 
recursos sanitaris. 
 
3. La jerarquia en els principis 
Beauchamp i Childress consideren que tots els principis de l’ètica 
biomèdica són “prima facie”. Amb això aquests autors volen dir que 
aquests principis han de ser respectats sempre. Els conflictes es 
produeixen quan el fet de respectar un dels principis suposa haver de 
deixar de respectar-ne un altre. Els autors afirmen: “nosaltres no 
assignem cap forma de prioritat o de rang jeràrquic als nostres 
principis” (Beauchamp i Childress, 1999: 105). Els conflictes han de ser 
resolts en cada cas a la llum de les dades concretes. Depenent de les 
dades concretes i les conseqüències previsibles, donarem prioritat a uns 
principis o a uns altres. 
Diego Gracia (2004) manté que sí que hi ha prioritat entre principis. 
Així, per exemple, considera que la no-maleficència té prioritat sobre la 
beneficència. Segons Gracia, els altres poden obligar-nos a no fer mal o 
no ser injustos, però no poden obligar-nos a ser beneficents. D’altra 
banda, Gracia opina que l’autonomia i la beneficència són del mateix 
nivell, ja que, segons diu: “jo definisc autònomament el meu sistema de 
valors, els meus objectius de vida, la meua pròpia idea de perfecció i 
felicitat, i, per tant, el conjunt d’accions que considere beneficents per a 
mi” (Gracia, 1997: 27). L’autonomia i la beneficència ens permeten ser 
moralment diferents i obliguen els altres a respectar la nostra particular 
idea de vida bona. Estableixen, per tant, el nivell de la moral privada. 
Però hi ha un altre nivell moral i és el de la moral pública. El fet de 
viure en societat ens obliga a acceptar certs preceptes morals que l’Estat 
ha d’aplicar a tots els membres de la societat per igual. La moralitat 
pública té com a objectius evitar la discriminació, la marginació i la 
segregació social, també protegir la vida i la integritat física o biològica 
dels seus membres. Els principis de justícia i no-maleficència només 
s’apliquen a les accions sobre els altres. Així, el principi de justícia ens 
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diu que no hem de discriminar o marginar els altres, i el principi de no-
maleficència ens diu que no hem de danyar la integritat biològica dels 
altres. Els deures públics es defineixen en el seu contingut, públicament, 
per consens, i, per tant, obliguen només a les accions públiques. La 
justícia i la no-maleficència expressen la mateixa consideració i respecte 
de tots els éssers humans. Segons Gracia (1997: 28-29), els quatre 
principis de la bioètica han d’ordenar-se en dos nivells: un de privat, 
que comprèn els principis d’autonomia i beneficència, i un altre de 
públic, amb els de no-maleficència i justícia. Els dos primers principis 
defineixen aquella part de la vida moral en la qual tots hem de ser 
respectats en la nostra diversitat, i els altres dos principis, els deures 
morals que han de ser iguals i comuns per a tots els membres de la 
societat. En cas de conflicte entre deures d’aquests dos nivells, els 
deures del nivell públic tenen sempre prioritat sobre els del nivell privat. 
Adela Cortina, per la seua banda, ens recorda que l’Informe Belmont 
situa l’autonomia en primer lloc, i entén que això no és casual, sinó que 
respon a un interès per destacar la importància de l’autonomia per 
diversos motius: 1) el Codi de Nuremberg del 1946 manifesta que per 
als experiments biomèdics el consentiment informat del subjecte humà 
és essencial; 2) el metge i investigador, a causa de l’avanç tecnològic i 
farmacològic, té en els nostres dies un gran poder sobre el pacient, i 3) 
els pacients han de ser considerats afectats amb capacitat de decisió. 
Cortina (1993: 232-233) se situa en la línia del pensament kantià que 
troba “el fonament del valor intern de la persona en el fet metafísic que 
siga l’únic ésser capaç de donar-se lleis a si mateix, és a dir, l’únic ésser 
capaç d’autonomia. Partint d’aquesta idea, transformada pel gir lingüístic 
de la filosofia del segle XX, Cortina defineix el concepte de persona 
com aquell ésser irrepetible en la seua individualitat i capaç 
d’universalitat al qual reconeixem digne de ser tractat com a 
interlocutor vàlid en la presa de decisions sobre les normes que l’afecten. 
Considera important fer la distinció entre autonomia i autorealització. 
Per a aquesta autora, l’autonomia es mou en l’àmbit dels mínims de 
justícia que poden ser exigits per a tots els ciutadans, mentre que 
l’autorealització pertany als ideals de vida bona particulars que es poden 
recomanar també als altres, però que no poden exigir-se de manera 
universal. 
Segons Cortina (1993: 237), “autonomia” en l’àmbit de la bioètica 
significa maduresa psicològica i manca de pressions externes (socials) o 
internes (el dolor mateix), suficients per a decidir d’acord a un mateix. 
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L’expressió “un mateix” es refereix als projectes d’autorealització. Els 
projectes d’autorealització no són universalitzables, i en aquest sentit 
pertanyerien a l’esfera privada assenyalada per Gracia. Però el dret del 
pacient a prendre decisions per a tenir un accés privilegiat als seus 
projectes personals sí que és universalitzable. El pacient té dret a ser 
escoltat en la presa de decisions que l’afecten, és a dir, té dret que la 
seua autonomia siga respectada, a ser tractat com un interlocutor vàlid. 
Cortina no accepta que l’autonomia tal com ella l’entén estiga 
situada al nivell dels principis de l’esfera privada, per això escriu: “D. 
Gracia introdueix un ordre lexicogràfic entre els quatre principis de la 
bioètica, perquè considera que no-maleficència i justícia pertanyen a 
l’ordre dels mínims mentre que beneficència i autonomia corresponen 
als màxims (...). No obstant això, donada la reformulació que (...] hem 
fet de l’autonomia, resulta impossible situar-la entre els màxims, no 
exigibles, sinó opcionals” (Cortina, 1993: 240). 
 
4. L’aspiració a la qualitat de vida 
Segons Victoria Camps (2005: 13), les condicions per a una bioètica 
acceptable són dos: que siga interdisciplinària i que siga laica. La bioètica 
hauria d’aconseguir que els diferents coneixements aprenguen a 
comunicar-se i a utilitzar un llenguatge intel·ligible per a tothom. A 
més, el tractament de nous problemes ha de fer-se des de la laïcitat. És a 
dir, cal evitar totes aquelles postures que no puguen ser acceptades per 
tots, independentment de les religions, les cultures o els costums que 
ens distingeixen. Només així podrem pretendre un discurs universal. 
Pel que fa als principis de la bioètica proposats en l’Informe Belmont 
–la beneficència, l’autonomia i la justícia–, Camps (2005: 15) considera 
que aquests principis no fan sinó traduir al llenguatge de la bioètica els 
drets humans. Així, se li demana al professional que es regisca pel deure 
de fer el bé, fet que, en principi, implica vetllar per la vida del pacient i 
restaurar-ne la salut. Però, al mateix temps, aquest precepte es veu 
limitat pel respecte que es deu a la llibertat de la persona, d’una banda, i 
per l’obligació de cooperar amb una societat i unes institucions que 
procuren ser més equitatives i justes, per l’altra. El dret a la vida, a la 
llibertat i a la igualtat –considera Camps– constitueixen el subsòl dels 
principis de beneficència, autonomia i justícia. 
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Camps parteix de la idea que hem de construir una ètica per a una 
vida incerta. Incerta, sobretot, pel que fa a les conseqüències tant de les 
aplicacions científiques i tècniques, com de les nostres decisions sobre 
elles. La seua tesi és que la bioètica, és a dir, la reflexió ètica sobre els 
problemes que es refereixen en l’actualitat a la vida humana i a la vida 
en general, no és una cosa simplement deduïble d’uns drets o principis 
ètics bàsics i fonamentals. La bioètica és bàsicament un procés i un 
descobriment, un procés pel qual intentem fer reals els drets humans i 
aquesta moralitat comuna que és el nostre subsòl, encara que no sempre 
ho sapiguem verbalitzar. La bioètica és “un procés –escriu Camps 
(2005: 11)– pel qual intentem anar definint què significa no ja viure, 
sinó una vida de qualitat”. 
A aquest procés, Camps l’anomena “autoregulació”, ja que el veu 
molt a prop de la virtut que Aristòtil va anomenar phrónesis: el seny, la 
saviesa que consisteix a fer el que convé en cada moment, el just en el 
moment just. 
Segons Camps (Camps, 2001: 12), l’ètica no pot consistir únicament 
en l’establiment d’unes normes o codis de conducta que valguen d’una 
vegada per totes, ni pot proporcionar sempre respostes inequívoques, 
sinó que consisteix en el procés de deliberació que precedeix i segueix a 
l’acceptació de les normes. 
La vida de qualitat té a veure amb viure bé, amb viure una vida digna 
de ser viscuda. Els criteris que determinen la qualitat de vida depenen 
de les situacions, èpoques, cultures i, finalment, dels subjectes. 
Tanmateix, hi ha uns mínims per a la vida de qualitat, que són els 
mínims de la justícia. 
Per la seua banda, Cortina (1998: 36) comenta les quatre metes de la 
sanitat assenyalades pel Hastings Center i conclou que es poden 
resumir en una de sola més àmplia: “col·laborar, en la mesura que siga 
possible, a aconseguir una vida i una mort amb qualitat”. Per això 
Cortina assenyala la importància d’introduir instruments de mesura de 
la qualitat de vida com ara els QALY (quality-adjusted life year) o AVAQ 
(anys de vida guanyats ajustats per qualitat). 
La sanitat en una societat ètica assumeix les reflexions de la bioètica, 
la branca de l’ètica que s’ocupa dels problemes relacionats amb la vida. 
Entre les aportacions de la bioètica destaquen les metes de la medicina i 
els principis de la bioètica. 
Segons l’informe internacional coordinat pel Hastings Center, les 
metes de la medicina en l’actualitat són les següents: a) la prevenció de 
Francisco Arenas-Dolz 77 
 
	  
la malaltia i de les lesions, així com la promoció i el manteniment de la 
salut; b) l’atenuació del dolor i del sofriment causat per la malaltia i les 
malalties; c) l’assistència i curació dels malalts i la cura d’aquells que no 
poden ser curats; i d) evitar la mort prematura i vetllar per una mort en 
pau. 
S’han proposat quatre principis, àmpliament estudiats en el debat 
internacional, per tal d’orientar èticament l’atenció sanitària. Són els 
següents: no-maleficència, beneficència, autonomia, i justícia. 
Aquests principis haurien de ser respectats sempre, però de vegades 
entren en conflicte i respectar-ne un significa no poder respectar-ne 
l’altre. Alguns autors estableixen prioritats entre els principis i situen la 
no-maleficència i la justícia per davant dels altres dos. Uns altres autors 
entenen que l’autonomia és igualment prioritària. El fonament dels 
principis de la bioètica es troba en els drets humans que constitueixen el 
referent que cal tenir en compte per elaborar una bioètica vàlida per a 
totes les religions i totes les cosmovisions. 
Podem dir també que la bioètica és un procés en el qual tractem de 
definir què significa no ja viure, sinó una vida de qualitat. 
 
5. Danys actuals al medi ambient 
La protecció del medi ambient no és una moda, sinó una urgència 
vital (García Gómez-Heras, 1997). Es pot entendre com el conjunt 
d’activitats públiques i privades que persegueixen corregir i prevenir la 
contaminació, restaurar i preservar l’equilibri dels ecosistemes, protegir 
la flora i la fauna, i promoure l’ús equilibrat i eficient dels recursos 
naturals (Amor, 1999: 18). 
Els principals danys al medi ambient en l’actualitat són els següents: 
1) El canvi climàtic 
Causat per l’acumulació de gasos contaminants, especialment el 
diòxid de carboni procedent de la combustió d’hidrocarburs. Es tracta 
de l’anomenat “efecte hivernacle”, ocasionat per la contaminació 
atmosfèrica, que impedeix la refracció de la radiació procedent del sol i 
pot incrementar la temperatura sobre la superfície de la Terra. Això 
alterarà els gradients tèrmics del planeta i s’espera que canvie 
considerablement la pauta de precipitació, modificant les diverses zones 
climàtiques i, per tant, la seua viabilitat per a l’agricultura. Una altra 
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conseqüència de l’escalfament seria una elevació del nivell del mar, 
resultant de l’expansió tèrmica de les aigües i de la fusió del gel terrestre. 
2) La contaminació atmosfèrica 
L’aire, sobretot de les grans zones urbanes i industrials, està viciat 
per diòxid de sofre, òxids de nitrogen, partícules de plom, diòxid de 
carboni, etc. –i el plom és particularment nociu–, provinents de 
l’activitat industrial, els cotxes i la calefacció. La situació a les grans 
ciutats es fa insostenible quan es presenten efectes anomenats d’inversió 
tèrmica, que fan que els fums s’estanquen i no circulen. Els problemes 
per a la salut humana apareixen en forma de faringitis, conjuntivitis, 
bronquitis crònica, asma, càncer, etc. També perjudica l’agricultura, la 
vegetació i els monuments històrics. 
3) La “pluja àcida” 
Durant el seu desplaçament per l’atmosfera, les emissions d’òxids de 
sofre i de nitrogen i els hidrocarburs volàtils, fruit de la combustió de 
combustibles fòssils, es transformen en àcid sulfúric o nítric, es 
precipiten a terra, de vegades a centenars de quilòmetres de distància 
del seu lloc de procedència, en forma de partícules seques o juntament 
amb la neu, les gelades, la pluja, la boira i la rosada, i aquesta 
precipitació danya la vegetació –cremant-la pràcticament–, accelera la 
contaminació de l’aigua i corroeix els edificis, les estructures 
metàl·liques i els vehicles. El 13% dels arbres de la Unió Europea està 
afectat a causa d’aquest fenomen. 
4) Els riscos de l’energia nuclear 
Els accidents en reactors nuclears tenen conseqüències molt greus. A 
més, cal tenir en compte els problemes de l’evacuació de residus i el 
desmantellament dels reactors, una vegada acabada la seua vida útil. 
5) La cursa d’armaments 
La proliferació d’armes nuclears, els nombrosos conflictes bèl·lics i 
la possibilitat d’arribar a utilitzar aquest tipus d’armes suposen la major 
amenaça per a l’estabilitat del planeta. 
6) Les escombraries 
Espanya produeix aproximadament 12 milions de tones l’any de 
residus sòlids urbans, cosa que suposa una mitjana diària de 0,7 
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quilos/habitant, per als quals no s’havia previst un mecanisme 
d’eliminació diferent de l’abocament. Els residus augmenten a gran 
ritme perquè l’actual societat incorpora productes destinats a no durar i 
aparatosos embalatges. Mereixen menció especial els residus sanitaris i 
els industrials, la majoria catalogats com a tòxics i perillosos, sobretot si 
s’introdueixen en les aigües subterrànies. 
7) El forat a la capa d’ozó 
L’afebliment de la capa d’ozó per l’acció dels CFC (compostos 
clorofluorocarbonats) i uns altres gasos industrials farà que ens arribe 
més radiació ultraviolada, la qual cosa comportarà un increment del 
càncer de pell, formació de cataractes oculars, mutacions genètiques, 
canvis en la cadena alimentària, etc. 
8) La desertització i la desforestació 
Es destrueixen 17 milions d’hectàrees de boscos tropicals anualment. 
Tot això a causa dels incendis forestals, la recerca de terres per a 
l’agricultura i la ramaderia, el comerç de la fusta, les explotacions 
mineres, el desenvolupament de gegantescos projectes hidroelèctrics i 
la indústria paperera. A més de la importància en la regulació del clima, 
la pèrdua dels boscos comporta en molts casos l’extermini de tribus 
indígenes, l’extinció de plantes i animals, i redueix dràsticament la 
diversitat genètica del món. 
9) L’explosió demogràfica 
Tradicionalment, el creixement de la població havia estat molt 
moderat. A partir del segle XIX, comença a donar-se un fort impuls al 
creixement de la població, que es dispara en la dècada del 1950, com a 
conseqüència d’un dràstic descens en la mortalitat infantil. El 1950, el 
nombre d’habitants era de 2.500 milions i avui ja hem superat els 6.700 
milions. Aquest ritme no pot mantenir-se. 
 
6. Els drets de la Terra 
Del 3 al 14 juny 1992 va tenir lloc a Rio de Janeiro, Brasil, la 
Conferència de les Nacions Unides sobre el Medi Ambient i el 
Desenvolupament, la qual va reunir 172 països dels 178 que formaven 
part en aquell moment de l’ONU. En total, uns 10.000 representants, 
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dels quals 116 eren caps d’Estat i 1.500, organitzacions no 
governamentals, a més de 8.000 periodistes. L’objectiu declarat era 
establir una aliança mundial nova i equitativa mitjançant la creació de 
nous nivells de cooperació entre els Estats, els sectors clau de les 
societats i les persones per tal d’assolir un desenvolupament sostenible 
que satisfaça les necessitats bàsiques, eleve el nivell de vida de tots els 
éssers humans i aconseguisca una millor protecció i gestió dels 
ecosistemes, reconeixent la naturalesa integral i interdependent de la 
Terra. 
Més que els resultats concrets, molt per davall del que seria 
desitjable, potser el més important haja estat l’aparició d’un “esperit de 
Rio”, una nova comprensió dels problemes del medi ambient i de la 
seua estreta relació amb els de desenvolupament. 
Entre els documents aprovats en aquesta Conferència es troba la 
Declaració de Rio sobre el Medi Ambient i el Desenvolupament, també 
anomenada “Carta de la Terra”. Es tracta d’un conjunt de 27 principis 
dels quals destaquem les idees següents: 
1) Els éssers humans constitueixen el centre de les preocupacions 
relacionades amb el desenvolupament sostenible. Tenen dret a una vida 
saludable i productiva en harmonia amb la natura. Tots els Estats i totes 
les persones han de cooperar en la tasca essencial d’eradicar la pobresa. 
2) Els Estats haurien de cooperar en un esperit de coalició mundial 
per tal de conservar, protegir i restablir la salut i integritat de 
l’ecosistema de la Terra. 
3) Per tal d’assolir un desenvolupament sostenible i una major 
qualitat de vida per a totes les persones, els Estats haurien de reduir i 
eliminar les modalitats de producció i consum insostenibles i fomentar 
polítiques demogràfiques apropiades. En aquesta línia, els Estats hauran 
de desenvolupar la legislació nacional relativa a la responsabilitat i la 
indemnització de les víctimes de la contaminació i uns altres danys 
ambientals, i cooperar per elaborar noves lleis internacionals. 
4) Els Estats hauran d’aplicar el criteri de precaució. Quan hi haja 
perill de dany greu o irreversible, la manca d’una certesa científica 
absoluta no ha d’utilitzar-se com a raó per a postergar l’adopció de 
mesures eficaces, en funció dels costos, per impedir la degradació del 
medi ambient. 
5) El que contamina ha de carregar, en principi, amb els costos de 
contaminació. S’haurà d’emprendre una avaluació de l’impacte 
ambiental, en qualitat d’instrument nacional, respecte a qualsevol 
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activitat que puga produir un impacte negatiu considerable en el medi 
ambient. 
Els Estats hauran de resoldre les seues controvèrsies sobre el medi 
ambient per mitjans pacífics i d’acord amb la Carta de les Nacions 
Unides. 
 
7. El tracte als animals i les plantes 
Els animals són capaços d’experimentar dolor, i fins i tot sofriment. 
Alguns pensen que, en conseqüència, tenen un interès a no patir que 
s’ha de protegir i comporta uns drets, amb la consegüent obligació per 
part nostra de respectar-los. No tots admeten aquesta exigència. El 
corrent de l’utilitarisme diu que sí. El corrent kantià, que veu en la 
llibertat la característica del subjecte moral portador de drets, diu que 
només els humans els tenim. 
1. El benestar dels animals de granja 
Des de la Segona Guerra Mundial, els sistemes de producció 
d’animals en les societats occidentals s’han tornat cada vegada més 
intensius. Així, en una granja típica, 30.000 pollastres són confinats en 
un sol edifici, on són col·locats en caixes al costat de 5 més, cosa que 
permet una superfície de sòl de 315 cm² per au als EUA i 450 cm² per 
au a la UE, durant tota la seua vida productiva. La justificació està 
basada en l’eficiència econòmica, però l’ètica reclama que atenguem el 
benestar d’aquests éssers sentients (Johnson, 1996: 49-63; Mepham, 
1998: 95-110). 
El codi de bones pràctiques proposat pel Consell sobre el Benestar 
d’Animals de Granja (Farm Animal Welfare Council) subvencionat pel 
Govern del Regne Unit estableix els següents criteris per al benestar 
dels animals: absència de set, fam i malnutrició; absència de desconfort, 
absència de dolor, lesió i malaltia; capacitat per mostrar la majoria dels 
patrons normals de conducta; absència de temor o estrès. 
A l’estiu o en els climes molt càlids, en les unitats intensives, els 
pollastres poden tenir un excés de calor o morir d’asfíxia. A més, la 
concentració d’animals en grups en lloc de gàbies individuals pot portar 
a comportaments agressius, contra els quals es recorre habitualment a 
remeis dràstics, com tallar les banyes o els becs. Tot això, unit a una 
alimentació selectiva per produir criatures que adquirisquen el màxim 
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pes en el menor temps possible, pot comprometre seriosament el 
benestar general de l’animal. 
Un altre dels aspectes que afecta el seu benestar és el transport. Les 
normatives que regulen les distàncies dels viatges, els moments de 
descans i l’alimentació són particularment difícils de protegir quan els 
vehicles travessen diversos països en ruta al seu destí. 
2. Els Drets dels Animals 
El 17 d’octubre de 1978, la UNESCO va proclamar una declaració 
universal de drets dels animals que tracta de regular les relacions entre 
l’espècie humana i les altres. 
Els articles 1 i 2 reconeixen en els animals el dret a la vida, al 
respecte i a les cures. L’article 3, després de prohibir la crueltat i els 
maltractaments, diu: “Si la mort d’un animal és necessària, ha de ser 
instantània, sense dolor i sense generar angoixa”. 
Als animals salvatges se’ls reconeix el dret a viure i reproduir-se en 
llibertat en el seu entorn natural. Per als animals tradicionalment 
considerats domèstics, es demana que visquen i cresquen en condicions 
apropiades a la seua espècie, sense alterar aquest ritme per finalitats 
mercantils. Els animals de companyia tenen dret a una durada de vida 
que estiga d’acord amb la seua longevitat natural. El seu abandó és cruel 
i degradant. Els animals dedicats al treball tenen dret a una limitació 
raonable de la durada, al descans i a l’alimentació adequada. 
L’article 8 regula l’experimentació en el laboratori. Si aquesta 
implica patiments físics o psicològics, és incompatible amb els drets de 
l’animal, ja siga experimentació mèdica, científica o comercial. Cal 
seguir buscant vies alternatives. 
Els articles 9 i 10 posen límits a l’ús dels animals al servei de l’home, 
ja siga per a l’alimentació o per a la distracció. Els animals dedicats a 
l’alimentació humana han de ser alimentats, mantinguts, transportats i 
sacrificats en condicions que eviten el dolor i l’ansietat. No es pot 
explotar un animal per a diversió dels humans. 
Els dos articles següents expliciten el crim contra l’animal individual 
i contra l’espècie: “Tot acte que implique la mort innecessària d’un 
animal és un biocidi (...), tot acte que implique la mort d’un gran 
nombre d’animals salvatges és un genocidi o crim contra l’espècie”. En 
aquest últim punt no s’obliden els redactors de la declaració d’afegir la 
preocupació per l’entorn. També “la destrucció de l’entorn natural 
condueix al genocidi”. 
Francisco Arenas-Dolz 83 
 
	  
Conclou la declaració, en el seu article 14, amb un aspecte social, 
cívic i legislatiu: “Els organismes de protecció i salvaguarda dels animals 
han d’estar representats a nivell governamental. Els drets dels animals 
han de ser protegits per la llei com els drets humans”. 
Avui continuen sent objecte de debat temes com la caça, els bous, les 
lluites de gossos o de galls, l’alimentació carnívora, la cria domèstica 
d’animals, els parcs zoològics, les granges de producció massiva i 
accelerada de pollastres i ous, l’ús d’animals en laboratoris per 
experimentar, etc. (Horta, 2008). 
3. Animals i plantes modificats genèticament 
Un organisme transgènic és aquell en el genoma del qual s’ha inserit 
un transgén (ADN exogen a aquest organisme). Podem utilitzar 
l’expressió “Organismes Modificats Genèticament (OMG)”, com a 
terme més ampli, que ens permet incloure fenòmens com el de l’ovella 
Dolly, la informació genètica nuclear de la qual procedeix d’un altre 
organisme (Borja, 1999: 93-137). 
L’aplicació d’OMG a l’agricultura aporta els avantatges següents: 
a) Avui la modificació genètica millora les espècies vegetals d’una 
manera extraordinària en molts aspectes. Una de les principals millores 
és la resistència de les plantes a diverses situacions d’estrès. L’estrès en 
les plantes es produeix quan les condicions per al creixement estan molt 
allunyades de les ideals. En aquestes condicions creixen pitjor, es 
desenvolupen pitjor i poden arribar a morir. L’estrès pot ser d’origen 
ambiental o biològic. L’estrès d’origen ambiental està ocasionat, per 
exemple, per la sequera, el fred, o la salinitat del sòl. L’estrès d’origen 
biològic està ocasionat pels virus, els bacteris, els fongs, els insectes i les 
males herbes. La manipulació genètica permet obtenir plantes resistents 
a tots aquests fenòmens. Això es tradueix en una disminució de l’ús de 
productes fitosanitaris. També s’aconsegueixen productes de major 
qualitat, millorant-ne el sabor o introduint colors nous en plantes 
ornamentals. 
b) Es poden manipular genèticament algunes plantes per tal de 
produir substàncies d’interès mèdic com anticossos, substàncies de 
qualitat, com l’àcid oleic, o aliments que eviten al·lèrgies, com el blat 
sense gluten. També s’han obtingut animals transgènics productors en 
la seua llet d’enormes quantitats de proteïnes i hormones d’un alt valor 
terapèutic o biotecnològic, amb un cost inferior al tradicional. 
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Des d’antic, s’utilitza la rotació de cultius amb lleguminoses perquè 
aquestes són capaces d’associar-se amb bacteris fixadors de nitrogen i 
no esgoten els sòls. Ara es poden introduir bacteris fixadors de nitrogen 
genèticament modificades capaços de colonitzar plantes diferents de les 
lleguminoses. I si les plantes són capaces d’aprofitar més els recursos del 
sòl, podem reduir l’ús de fertilitzants. 
S’està fent un gran esforç per tal de desenvolupar bacteris modificats 
genèticament que siguen capaços de degradar el petroli i poder-les 
utilitzar en el cas que apareguen marees negres. 
A més, la clonació d’animals podria aconseguir recuperar espècies en 
perill d’extinció, com és el cas de l’ós bru a Astúries. 
Malgrat els seus avantatges, el debat ètic sobre l’ús d’OMG continua 
obert. Els aspectes que susciten més dubtes sobre la seua conveniència 
són els següents: 
a) Hi ha el risc que les grans companyies capaces d’efectuar les 
inversions per fer aquest tipus de millora monopolitzen el mercat. De 
fet, en l’actualitat 14 companyies són les propietàries del 80% de totes 
les patents d’enginyeria genètica. 
b) Un altre dels riscos és que els gens que nosaltres introduïm en 
espècies conreades es dispersen per espècies silvestres, per exemple, per 
encreuaments. 
c) Podrien sorgir virus nous derivats de les plantes resistents a virus. 
d) També poden aparèixer al·lèrgies insospitades a causa del consum 
d’aliments transgènics. Per exemple, s’han comercialitzat gerds que 
eren resistents a la gelada per portar un gen de peix. En aquest cas, les 
persones al·lèrgiques al peix podien patir una crisi al·lèrgica en ingerir 
gerds transgènics. 
e) Un altre risc és que les plantes transgèniques més resistents es 
convertisquen en males herbes i desplacen les poblacions locals, perdent 
així biodiversitat. 
f) A més, es corre el risc d’unificar les espècies. El maig de 1845 
totes les creïlles d’Europa van ser destruïdes per un fong paràsit, perquè 
totes eren descendents de dos originals no resistents a aquesta malaltia. 
Una conseqüència va ser la gran fam irlandesa, també coneguda com la 
fam irlandesa de la creïlla (Irish Potato Famine), en què va morir almenys 
un milió de persones i un altre milió més va emigrar. La fam va ser la 
primera epidèmia ocasionada per la uniformitat genètica. Seria molt 
perillós que la tècnica dels OMG reduïra considerablement la varietat 
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d’espècies, ja que una plaga que les afectara podria acabar amb una gran 
part de la producció mundial (Riechmann, 2000). 
 
8. Antropocentrisme com a ètica del medi ambient 
Hi ha dues orientacions generals en l’àmbit de l’ètica del medi 
ambient. D’una banda, la que ofereix una fonamentació ètica 
antropocèntrica i, de l’altra, la que ofereix una fonamentació 
fisiocèntrica. L’orientació fisiocèntrica diu que la natura té valor intern 
amb independència del benestar que produïsca en l’ésser humà. Hi ha 
tres versions del fisiocentrisme: 1) el pathocentrisme, que defensa que 
l’important moralment són els animals sentients, 2) el biocentrisme, 
que situa el valor ètic en la vida, i 3) l’ecocentrisme, segons el qual tot 
en la natura compta moralment. 
L’antropocentrisme situa l’ésser humà en el centre de les 
preocupacions sobre el medi ambient. La crisi ecològica cal entendre-la 
des d’aquest corrent com la possibilitat que la humanitat destruïsca 
aquella part de la biosfera necessària per a la seua supervivència. 
L’utilitarisme, per exemple, fonamenta el pathocentrisme, mentre 
que l’ètica del discurs és antropocèntrica. 
Apel (1994: 369-404) tracta d’aplicar l’ètica del discurs als problemes 
relacionats amb la crisi ecològica. Ens diu que els països de l’anomenat 
Primer Món tenen una especial responsabilitat davant aquests 
problemes, ja que es calcula que consumeixen el 60% de l’energia 
mundial. No obstant això, les mesures que prenen són mínimes, ja que 
la seua meta prioritària és el creixement econòmic i la pujada del nivell 
de vida dels seus ciutadans. El consens en una comunitat ideal de 
comunicació ens serveix com a idea reguladora per tal de determinar 
l’ús que d’ara endavant ha de fer cada país dels recursos energètics. 
Apel (1994: 397) arriba a dir que no podem tractar la natura com a 
simple objecte, sinó donar-li un estatus similar al de cosubjecte, ja que 
ens relacionem amb els éssers de la natura com amb una cosa que és 
semblant o anàloga als cosubjectes humans de la comunicació. La 
responsabilitat pels éssers vius, segons Apel, és antropocèntrica en sentit 
ampli, és a dir, no equipara els éssers vius amb coses, però tampoc els 
reconeix el mateix estatus que als éssers humans. 
Habermas situa les qüestions ecoètiques al voltant de les relacions 
entre els éssers amb competència comunicativa i la resta d’éssers vius 
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que no posseeixen aquesta competència. Accepta que la relació entre els 
animals i els éssers humans no és de reciprocitat, ja que aquells no 
poden argumentar ni reconèixer normes vàlides per a tots els afectats. 
La relació en aquest cas és asimètrica. No obstant això, sentim algun 
tipus d’obligació cap als animals, per exemple, l’obligació moral de no 
tractar-los brutalment. Habermas diu que, tot i que no podem parlar 
amb els animals ni entendre’ns amb ells, també ens comuniquem amb 
ells. El grau de comunicació al qual arribem amb els animals és un 
indicador del grau de valor que atribuïm a la seua vida. Però Habermas 
no accepta l’argument utilitarista de comparar els graus de dolor dels 
animals amb el dolor dels éssers humans, ja que un animal no sent el 
seu dolor reflexivament com un home que pateix amb el saber que té 
dolors (Habermas, 1991: 224). 
Cortina també defensa l’antropocentrisme de l’ètica del discurs, i 
entén que l’antropocentrisme és capaç de fonamentar obligacions, fins i 
tot en les relacions amb éssers no humans. Segons aquesta autora, un 
deure bàsic només es pot fonamentar en la reciprocitat entre éssers que 
tenen realment o virtualment competència comunicativa, “però també 
poden decidir aquests éssers legitimar normes que protegisquen la vida 
i la salut d’éssers no humans, perquè no hi ha ‘bones raons’ per fer mal 
a un ésser viu, que tracta de mantenir-se en l’ésser, si aquest dany es pot 
evitar” (Cortina, 1990: 33). Encara que Cortina considera que aquestes 
normes morals són només una analogia de les normes fundades en el 
concepte de reciprocitat. Una ètica ecològica pot considerar morals 
algunes normes que regulen les relacions entre éssers humans i no 
humans, però només si els éssers dotats de competència comunicativa 
afectats per la norma així ho decideixen. 
Per la seua banda, Hösle (1991) distingeix entre l’antropocentrisme 
fort de l’ètica del discurs i un antropocentrisme dèbil. Hösle se situa en 
aquesta segona versió de l’antropocentrisme que reconeix un valor 
intrínsec en la natura, encara que la vida dels éssers humans siga més 
valuosa. 
En resum, en aquest capítol hem estudiat com la protecció del medi 
ambient és el conjunt d’activitats públiques i privades que persegueixen 
corregir i prevenir la contaminació, restaurar i preservar l’equilibri dels 
ecosistemes, protegir la flora i la fauna, i promoure l’ús equilibrat i 
eficient dels recursos naturals. 
Els principals danys al medi ambient en l’actualitat són: el canvi 
climàtic, la contaminació atmosfèrica, la “pluja àcida”, l’energia nuclear, 
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la cursa d’armaments, les escombraries, el forat a la capa d’ozó, la 
desertització i l’explosió demogràfica. 
En la Declaració de Rio sobre el Medi Ambient i el Desenvolupament, del 
1992 es va establir que tots els Estats han de cooperar en un esperit de 
coalició mundial per a conservar, protegir i restablir la salut i integritat 
de l’ecosistema de la Terra. 
Els animals són capaços d’experimentar dolor, i fins i tot sofriment. 
El 1978, la UNESCO va proclamar una declaració universal que tracta 
de regular les relacions entre l’espècie humana i les altres. 
L’antropocentrisme situa l’ésser humà en el centre de les 
preocupacions sobre el medi ambient. La crisi ecològica cal entendre-la 
des d’aquest corrent com la possibilitat que la humanitat destruïsca 
aquella part de la biosfera necessària per a la seua supervivència. 
L’antropocentrisme és capaç de fonamentar obligacions fins i tot cap als 
éssers no humans. 
 
3. Objectius de la lliçó 
 
—Caracteritzar el terme bioètica. 
—Analitzar críticament les metes de la medicina. 
—Estudiar els principis per tal d’orientar èticament l’atenció 
sanitària: no-maleficència, beneficència, autonomia i justícia. 
—Caracteritzar el terme ètica ecològica. 
—Estudiar els principals danys actuals al medi ambient. 
—Aplicar l’ètica del discurs als problemes relacionats amb la bioètica 
i l’ètica ecològica. 
 
4. Qüestions que centraran les activitats de la classe 
 
—Quines són les metes de la medicina segons l’Informe del 
Hastings Center? 
—Quins són els principis de la bioètica? 
—Existeix una jerarquia entre els principis de la bioètica? 
—Quins són els principals danys actuals al medi ambient? 
—Antropocentrisme com a ètica del medi ambient? 
 
5. Activitats pràctiques 
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Activitat pràctica núm. 4: Projecte de servei. 
Objectiu: Dissenyar un programa de servei a la comunitat, 
relacionant els continguts dels temes 1, 2 i 3. 
Pràctica: Quadern de pràctiques. 
 
6. Documents per a preparar la lliçó 
 
a) Bibliografia bàsica 
• Gracia, D. (2008a): Fundamentos de bioética. Madrid: Triacastela. 
• Gracia, D. (2010): “Bioética”, en: Romeo Casabona, C. Mª (ed.): 
Enciclopedia de Bioética. Granada: Comares. 
 
b) Bibliografia complementària 
 
Sobre bioètica 
• Almond, B. (ed.) (1995): Introducing Applied Ethics. Òxford: 
Blackwell. 
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biomédica. Barcelona: Masson. 
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Informe Belmont de 30 de septiembre de 1978. Principios éticos y 
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• Conill, J. (2004): Horizontes de economía ética. Madrid: Tecnos. 
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 4. Neuroètica: les bases cerebrals de la moral 
1. Justificació i descripció de continguts 
 
La neuroètica té un caràcter interdisciplinari. Va sorgir com a 
disciplina universitària a partir dels avanços i desafiaments plantejats 
per la neurociència i pot ser considerada una subdisciplina també de la 
filosofia, de la filosofia moral o de la bioètica. El primer col·loqui 
dedicat a aquesta disciplina es va celebrar l’any 2002, tot i que 
anteriorment autores com Patricia Churchland havien desenvolupat ja 
algunes perspectives filosòfiques sobre el cervell i el jo. Però en 
l’actualitat, l’ètica, entesa com a anàlisi dels conceptes implicats en el 
raonament moral pràctic, no pot referir-se únicament a les aplicacions, 
sinó que ha de referir-se també a les qüestions que són fonamentals. 
 
2. Apartats que componen la lliçó 
 
1. L’adveniment de la neuroètica 
En Neuroètica: Quan la matèria es desperta (2010), Evers adverteix que 
el cervell humà comença ara, a poc a poc, a comprendre’s a si mateix. 
La neurociència és una ciència jove que està bolcant la seua atenció en 
l’òrgan que li ha permès desenvolupar la seua capacitat de comprendre i 
manipular l’entorn. Avui veiem que els progressos en neurociència 
poden introduir modificacions: a) en les nostres nocions de consciència, 
identitat, jo, integritat, responsabilitat personal i llibertat, b) així com 
també en la comprensió mateixa que tenim del cervell. 
Durant el segle XX, es va entendre el cervell com una xarxa artificial 
o una màquina d’entrades i eixides. En la segona meitat d’aquest mateix 
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segle XX, va aparèixer el cervell com una realitat desperta i dinàmica. 
Aquest últim model es va concebre com a variable i actiu tant de 
manera conscient com no conscient, i va posar de manifest la 
importància de l’impacte social i la seua arquitectura, particularment 
del pes que tenien en el cervell les petjades culturals que són 
epigenèticament emmagatzemades. En aquests moments comprenem la 
consciència com un objecte d’estudi per les seues propietats plàstiques, 
creatives i emocionals, així com per les seues característiques 
culturalment induïdes que resideixen al cervell. És així com les 
neurociències es tornen pertinents (pertinència normativa) per a 
comprendre la inclinació que tenen els humans a construir sistemes 
normatius (per essència emocionals), morals, socials o legals. Per aquest 
motiu podem preguntar-nos per què l’evolució de les funcions 
cognitives superiors va produir éssers morals més que amorals?, o què 
significa actuar com un agent moral?, o bé des d’on ve la nostra 
predisposició natural, que és en gran part neural, per a produir judicis 
morals? 
Dins de la neuroètica cal distingir entre: a) neuroètiques aplicades, que 
es concentren en problemes pràctics com són els problemes ètics 
suscitats per les tècniques de neuroimatge, millora cognitiva o la 
neurofarmacologia; b) neuroètica fonamental, que s’interroga per la 
manera en què el coneixement de l’arquitectura funcional del cervell i 
de la seua evolució pot aprofundir la nostra comprensió sobre la 
identitat personal, la consciència o la intencionalitat, fet que inclou el 
desenvolupament del pensament moral i del judici moral. Així, la 
neuroètica fonamental hauria d’assumir fonaments teòrics adequats que 
es requereixen per tal d’encarar convenientment els problemes 
d’aplicació. A més, també ha de donar resposta a com les ciències 
naturals poden, per exemple, ajudar-nos a aprofundir en la nostra 
comprensió del pensament moral, en els nostres plantejaments sobre el 
lliure albir o bé en conceptes com la responsabilitat personal, l’ésser si-
mateix, les relacions entre emoció i cognició o les que s’estableixen 
entre l’emoció i la memòria. 
Ara tenim una millor comprensió dels detalls, dels sistemes 
reguladors en el cervell i de la manera en què les emocions, idees o 
decisions emergeixen en xarxes neuronals. Cada vegada és més evident 
que els sentiments, pensaments i preferències provenen de la nostra 
neurobiologia i que aquesta està profundament modelada per la nostra 
història evolutiva. El cervell és molt més decisiu que ho és la fisiologia 
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dels nostres gens, i així podem anomenar-lo òrgan de la nostra 
individualitat. Som homes i dones neuronals en el sentit que tot el que 
fem, pensem i sentim és una funció de l’arquitectura dels nostres 
cervells. 
Dins de les neurociències trobem diversos models neurocientífics 
que podrien enquadrar-se en dos línies fonamentals: 1) el pensament 
elaborat per autors com Gazzaniga, un mecanisme automàtic rígid les 
operacions del qual estan determinades; 2) el pensament elaborat per 
autors com Changeux, que l’entén com un mecanisme dinàmic i 
variable, actiu de manera conscient o no, en el qual és molt important 
l’impacte social sobre l’arquitectura del cervell. Podem representar 
aquest model com una matèria dinàmica i desperta que es desenvolupa 
en interacció constant amb l’entorn físic i sociocultural immediat. 
Un dels conceptes inamovibles en la nostra concepció del món és la 
consciència (podem utilitzar també uns altres termes com “sentiment”, 
“si” [soi] o “idea”), que no pot existir independentment del cervell. Així, 
la consciència és un procés que emergeix de l’activitat neuronal en el 
cervell i és una funció d’aquesta última, però hem de tenir al mateix 
temps en compte que consisteix de manera essencial en processos 
interns i subjectius. Estudiar la consciència és avui el punt de partida de 
la ciència del cervell i de la neuroètica. Avui veiem que la consciència i 
la seua propensió al judici moral tenen un paper determinant, així com 
les emocions tenen un paper determinant en l’arquitectura del cervell. 
Aquestes són interpretacions cognitives de situacions determinades i es 
produeixen a nivell conscient i inconscient (és a dir, fora de l’atenció 
conscient). D’aquesta manera, l’evolució de les emocions va fer possible 
la consciència permetent que la matèria es despertara. 
Segons Evers, la neuroètica ha de construir-se sobre els fonaments 
científics i filosòfics que ofereix el materialisme il·lustrat –concepte estès 
a les neurociències per Changeaux (2004)–, que se sosté sobre un model 
de cervell descrit com un sistema projectiu, variable i actiu de manera 
autònoma, en el qual les emocions i els valors són incorporats com a 
coercions necessàries. 
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2. El cervell responsable: el lliure albir i la responsabilitat personal 
a la llum de les neurociències 
Els éssers humans adults i amb bona salut són morals, socials i 
legalment responsables de les seues accions, a condició que hagen 
actuat lliurement i no sota coerció. Les idees del lliure albir i de la 
responsabilitat personal funcionen com a fonaments socials. La llibertat 
de triar és una condició necessària per a ser personalment responsable i 
sobre ella es construeixen totes les societats. El lliure albir és una 
característica de base de l’experiència humana. El problema neuroètic 
consisteix a explicar com la concepció segons la qual els éssers humans 
són individus lliures i responsables, pot relacionar-se amb les 
concepcions neurocientífiques que tenim de nosaltres mateixos i del 
nostre comportament. 
El lliure albir és una estructura neuronal fonamental, un tret 
inalienable de les nostres concepcions del món i rep un suport empíric 
per part de la teoria de l’evolució i de les neurociències. La concepció 
neurofilosòfica del lliure albir reconeix que tenim el poder d’influir en 
les nostres decisions de tal manera que és possible donar lloc a 
l’atribució racional de la responsabilitat, almenys per a una part de les 
nostres eleccions. 
La volició no conscient, i també la conscient, pot estar influïda de 
manera voluntària. En conseqüència, ambdues impliquen un grau de 
responsabilitat. Donat això, som personalment responsables de la 
influència que exercim sobre estats i processos neurals conscients i no 
conscients. En aquest sentit, som responsables d’algunes de les coses 
que el nostre estat no conscient ens fa fer, ja que un acte de la voluntat 
pot ser “lliure”, en el sentit de “voluntari”, encara que siga una 
construcció del cervell causalment determinada i influïda per processos 
neuronals no conscients. D’aquesta manera, la causalitat contingent és 
compatible amb la llibertat d’elecció, ja que som personalment 
responsables de la influència que exercim sobre estats i processos 
neuronals conscients i no conscients. En aquest sentit, som 
responsables d’algunes de les coses que el nostre no conscient ens fa fer. 
Els éssers humans poden actuar com a agents lliures i responsables, i 
estar al mateix temps causalment determinats de manera contingent i 
influïts per processos no conscients que, com hem dit, no estan 
totalment fora de l’abast del control conscient. Així mateix, és possible 
interpretar que les neurociències, més que una amenaça sobre les 
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nostres idees inalienables de lliure albir i de responsabilitat personal, 
aporten un suport empíric a aquesta teoria filosòfica. 
 
3. La base neural de la moralitat: la pertinència normativa de les 
neurociències 
Segons el materialisme il·lustrat, el cervell és un sistema variable, 
selectiu, en el qual els valors incorporats actuen com a coercions 
necessàries. Des d’un punt de vista biològic, cap criatura dotada d’un 
cervell naix sense valors, en el sentit que tota criatura està 
neurobiològicament predisposada a desenvolupar sistemes de valors 
complexos i variats que li permeten funcionar en el seu entorn físic i 
social. La propensió dels humans a emetre judicis morals i la seua 
capacitat per a fer eleccions morals lliures i responsables és inevitable 
per a individus adults i amb bona salut. 
Quatre tendències innates i estretament relacionades evolucionaren 
en l’espècie humana: a) l’interès per un mateix, b) el desig de control i 
de seguretat, c) la dissociació del que es considera desagradable o 
amenaçador i d) la simpatia selectiva, per oposició a l’antipatia, cap a 
l’altre, pressuposant ambdues l’empatia cap a l’altre, ja que l’empatia es 
dirigeix a grups molt més amplis que la simpatia. Per naturalesa els 
éssers humans som xenòfobs empàtics que es dissocien específicament 
de la majoria de les altres criatures. La neurobiologia de la simpatia i de 
l’antipatia, i les nostres múltiples distincions entre “ells” i “nosaltres” –
tal com s’expressa, per exemple, en les actituds racials o ètniques– són 
actualment objecte d’una creixent quantitat d’estudis. Una tasca de les 
neurociències és produir un diagnòstic, en termes neurobiològics, de la 
difícil situació en què es troben els humans. Aquest coneixement podria 
resultar útil per a desenvolupar estructures educatives o avaluar 
mètodes que apunten a solucionar els problemes socials. 
La pertinència teòrica i metodològica de les neurociències és 
important per a l’ètica, ja que té també una pertinència normativa, 
sobretot per a la construcció de normes morals. Segons la teoria de 
l’epigènesi neuronal, les estructures socioculturals i neuronals es 
desenvolupen en simbiosi i són causalment pertinents les unes per les 
altres. L’arquitectura dels nostres cervells determina els nostres 
comportaments socials, fins i tot les nostres disposicions morals, fet que 
influeix en el tipus de societat que creem, i viceversa, les nostres 
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estructures socioculturals tenen una influència sobre el 
desenvolupament dels nostres cervells. 
El coneixement neurocientífic pot aprofundir la comprensió que 
tenim de qui som i de la manera en què funcionem com criatures 
neurobiològiques i socials; pot contribuir a explicar els mecanismes del 
judici normatiu, així com la manera en què aquest judici ha evolucionat; 
pot també millorar la nostra capacitat de desenvolupar mètodes per a 
resoldre els problemes socials, així com la nostra capacitat per millorar 
la nostra salut mental, física i social, i els nostres sistemes d’educació; 
pot ajudar-nos a desenvolupar les nostres societats en la direcció que 
escollim. Però el coneixement neurocientífic també pot ser desviat cap a 
usos nocius –civils o militars–, per la qual cosa la neuroètica aplicada ha 
de mantenir un nivell elevat de vigilància i ha de ser conduïda al si de 
marcs teòrics plausibles, desenvolupats per una neuroètica fonamental, 
per als quals la concepció del cervell defensada pel materialisme 
il·lustrat pot constituir un fonament científic adequat i filosòficament 
fructífer. 
 
4. La responsabilitat naturalista: cap a una filosofia per la 
neuroètica 
La neurociència pot ser utilitzada per a fins destructius, com ara el 
desenvolupament de les “armes neurològiques”, però aquesta no ha de 
ser necessàriament la seua finalitat. És possible que puguen 
desenvolupar estructures cerebrals cognitives i emocionals més 
constructives que les que coneixem actualment. Segons la concepció del 
materialisme il·lustrat, l’ésser humà té un poder d’influència sobre el 
seu propi desenvolupament i futur, tant biològic com cultural, 
certament modest. Les realitats que construeixen els nostres cervells, 
fins i tot les concepcions que tenim de nosaltres mateixos, es 
modifiquen i evolucionen incessantment cap a una recerca permanent 
de sentit. La dignitat, la raó de ser o el sentit són construccions del 
cervell, però també tenim un poder adquirit sobre elles. Aquest poder 
implica conèixer la natura de l’ésser humà més profundament, ja que 
implica conèixer qui som, què ens motiva, per què desenvolupem les 
estructures socials que construïm, o bé, per què actuem i reaccionem 
com ho fem. Aprofundir en aquest coneixement ens permetrà ser 
capaços de crear una concepció de nosaltres mateixos més sana, 
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dinàmica i no dissociativa. Potser d’aquesta manera puguem exercir una 
influència intel·ligent sobre el nostre futur. 
La neuroètica pot desenvolupar aquesta concepció neurocultural no 
dissociativa i dinàmica de la naturalesa humana. Amb aquesta finalitat, 
la neuroètica haurà d’interrogar-se sobre la manera en què la naturalesa 
humana hauria de ser compresa i integrada de manera constructiva en 
les nostres societats i concepcions del món, sense ignorar tampoc els 
nostres requisits psicològics fonamentals, com ara la necessitat de 
misticisme, de contemplació o de comunió. 
La neuroètica fonamental s’interroga sobre la manera en què el 
coneixement de l’arquitectura funcional del cervell i de la seua evolució 
pot aprofundir la comprensió que tenim de la nostra identitat personal, 
de la consciència i de la intencionalitat, el que inclou el 
desenvolupament del pensament moral i del judici moral. 
El materialisme il·lustrat ens permet comprendre una concepció del 
cervell com un òrgan emocional, dinàmic i variable, actiu de manera 
autònoma –de manera conscient i inconscient– i que ha evolucionat en 
una simbiosi sociocultural-biològica. Aquest model ens permet 
percebre la importància de l’impacte social sobre l’arquitectura del 
cervell, especialment a través del pes considerable de les empremtes 
culturals que hi estan epigenèticament emmagatzemades. 
La noció de “responsabilitat naturalista” té una significació especial 
a causa de les relacions causals estretes, posades de manifest pel model 
del materialisme il·lustrat, entre “l’innat i l’adquirit”, entre les 
estructures neurobiològiques i les estructures socioculturals. Lluny del 
parany clàssic del “sofisma naturalista”, la naturalesa humana igual que 
les societats humanes són producte tant de la nostra arquitectura 
cerebral com dels entorns en què es desenvolupen. Això impulsa a 
adoptar un programa científic constructiu, interdisciplinari i carregat de 
responsabilitat. 
La responsabilitat científica és almenys triple: implica respectar 
l’adequació científica, la claredat conceptual i la responsabilitat 
sociopolítica en allò que es refereix a la seua aplicació. 
Les temptatives per establir normes globals s’han tornat una 
preocupació cada vegada més urgent en els últims anys. És possible 
pensar que anem cap a un “projecte d’educació il·lustrada”, tenint en 
compte el fet que alguns problemes per tal de ser resolts requereixen 
enfocaments globals. Així, amb un projecte com aquest es podria arribar 
a certs acords globals sobre problemes que s’han de perseguir a partir 
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d’un coneixement sòlid de la història, de les cultures i de la 
neurobiologia. D’aquesta manera, els problemes essencials per a la vida, 
la supervivència, o que concerneixen de manera profunda la identitat o 
la dignitat humanes podrien ser entesos des d’aquesta perspectiva. 
La responsabilitat naturalista té diverses cares: és teòrica i pràctica, 
naturalista i social, encara que aquesta pluralitat qüestione la possibilitat 
d’unitat. La consciència que han desenvolupat els humans i uns altres 
animals és una funció per als seus cervells que no es dóna al marge d’ells. 
Aquesta funció ha evolucionat en estreta interacció amb entorns 
naturals i culturals molt variats, i, per tant, no pot comprendre’s al 
marge d’aquests. Per això, hem d’unir forces, desenvolupar perspectives 
múltiples i disciplines que aconseguisquen una comprensió més 
profunda de l’esperit, del cervell i de la gran diversitat de les societats 
que van ser creades per les espècies intel·ligents. Els valors que 
seleccionem i els mètodes que triem per assolir aquesta comprensió 
exerciran un paper essencial per tal de determinar si la clarificació i la 
comprensió neurocientífica milloraran o, per contra, agreujaran la 
difícil situació en què es troben els éssers humans. 
 
3. Objectius de la lliçó 
 
—Analitzar els beneficis i els perills potencials de les investigacions 
modernes sobre el cervell. 
—Interrogar-se sobre la consciència, el sentit de si i els valors. 
—Analitzar com les ciències naturals poden aprofundir la nostra 
comprensió del pensament moral. 
 
4. Qüestions que centraran les activitats de la classe 
 
—Per què l’evolució de les funcions cognitives superiors va produir 
éssers morals en lloc d’éssers amorals? 
—Què significa per a un animal –humà o no– “actuar com un agent 
moral”? 
—D’on prové la nostra predisposició natural –en gran part neural– 
per a produir judicis morals? 
 
5. Activitats pràctiques 
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Activitat pràctica núm. 5: Dilema moral i conflicte de valors. 
Objectiu: Entrenar en habilitats de redacció de casos que servisquen 
com a materials educatius. (Aquesta pràctica es pot fer en un grup d’un 
màxim de 3 estudiants). 
Pràctica: Dilema moral (quadern de pràctiques). 
Qüestions: 
Quines són les raons per les quals la neurociència està tan 
interessada a estudiar casos com el de Krista i Tatiana Hogan? 
Consideres que aquestes siameses comparteixen no només el cervell, 
sinó també les seues ments i sentits, i al mateix temps són dues persones 
diferents? Què impulsa els neurocientífics a abordar els aspectes ètics de 
la manipulació o equalització de les facultats mentals? Descobrir la 
química de la consciència ens faria sentir culpables? 
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 5. La urgència de l’ètica del desenvolupament humà 
1. Justificació i descripció de continguts 
 
Aquesta lliçó es proposa presentar un marc d’ètica del 
desenvolupament, que intenta articular dues tradicions: la dels 
economistes Denis Goulet i Amartya Sen, i la de la filòsofa Adela 
Cortina, la qual conjuga el concepte de pràctica d’Alasdair MacIntyre 
amb l’ètica del discurs, creada per Karl-Otto Apel i Jürgen Habermas. 
 
2. Apartats que componen la lliçó 
 
1. Una ètica aplicada capdavantera 
En els anys setanta del segle XX es produeix el que alguns autors han 
anomenat la “revolució de les ètiques aplicades”. Al gir lingüístic i el 
pragmàtic, practicats per la filosofia, s’uní el gir aplicat de l’ètica a les 
diferents activitats socials. Així van nàixer la bioètica, l’ètica econòmica i 
empresarial, l’ètica del desenvolupament, i, més tard, l’ètica dels mitjans 
de comunicació, l’ètica de les professions, la infoètica i un bon nombre 
de reflexions de filosofia moral, preocupades per descobrir quins 
elements ètics es troben implicats en activitats com la sanitària, 
l’empresarial, l’econòmica, els mitjans o les diferents professions 
(Cortina, 1993; Cortina/García-Marzá, 2003). En aquest context, l’ètica 
del desenvolupament, sorgida en els anys seixanta i setanta del segle 
passat, és una de les pioneres. 
Amb antecedents com ara Gandhi, Louis Joseph Lebret o Gunnar 
Myrdal, al començament dels seixanta, l’economista nord-americà 
Denis Goulet va assenyalar que “el desenvolupament ha de ser redefinit, 
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aclarit i llançat a l’arena del debat moral” (Goulet, 1965; 1999). Anys de 
“desenvolupament” no havien aconseguit avantatges substancials per a 
tothom. En molts llocs el desenvolupament creava pocs llocs de treball i 
en destruïa molts altres en el sector tradicional. 
Pot dir-se realment que el model del qual seria objecte el Consens 
de Washington –liberalització, estabilització i privatització– és 
“descriptiu” o és “valoratiu”? No inclou valors com la productivitat 
econòmica, l’eficiència i la competitivitat, que són valors econòmics, i 
d’una determinada manera d’entendre l’economia? No és cert que 
creixement econòmic, modernització, industrialització i un PIB elevat 
al final es converteixen en fites del desenvolupament en comptes de 
prendre’s com a mitjans per al desenvolupament i poden conduir a un 
mal desenvolupament si exclouen uns altres tipus de mesures? (Tortosa, 
1997; Martínez Navarro, 2000). 
Davant d’aquestes preguntes cal respondre que no hi ha cap activitat 
humana axiològicament neutral: també el treball pel desenvolupament 
està impregnat dels valors d’un model o un altre d’ètica. Poden ser 
valors d’eficiència econòmica, competitivitat, creixement econòmic i un 
alt nivell de consum, o es poden orientar a reduir les desigualtats, 
satisfer les necessitats bàsiques, potenciar les capacitats bàsiques de les 
persones i reforçar l’autoestima. 
Precisament perquè sempre hi ha valoracions ètiques implicades en 
els processos de desenvolupament, és una fal·làcia parlar d’un ús 
“descriptiu” del terme desenvolupament, perquè qualsevol ús del terme és 
valoratiu: qualsevol ús prefereix potenciar una part o una altra de la 
societat, i preferir és valorar. Resulta, doncs, necessari traure a la llum 
els valors implicats en els processos de desenvolupament que s’estan 
portant a terme i dilucidar si formen part de l’ètica que estem disposats 
a defensar, precisament perquè ens reconeixem en ella. Aquesta és sense 
dubte una de les tasques d’una ètica del desenvolupament. 
Segons Crocker i Gasper, en els orígens de l’ètica del 
desenvolupament poden rastrejar-se almenys cinc fonts: activistes i 
crítics socials, com Gandhi des de la dècada de 1890, Raúl Prebisch, des 
de les dècades del 1940 i el 1950, Frantz Fanon, en la del 1960, Denis 
Goulet des de la dècada del 1960, aquells que treballen en el 
desenvolupament, els activistes dels drets humans i les comunitats 
religioses influïdes per la teologia de l’alliberament, filòsofs morals, que 
des de John Rawls fan de la preocupació per la justícia el tema clau de la 
filosofia, i que es pregunten per la responsabilitat dels països rics per la 
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misèria dels pobres, com és el cas de Singer o Hardin, i economistes, 
com Paul Streeten i Amartya Sen, que aborden els problemes de la 
desigualtat global, la fam i el subdesenvolupament, entenent que cal 
adoptar també una perspectiva ètica (Crocker, 1991; 2003; Crocker i 
Schwenke, 2005; Gasper, 2004). 
L’any 1987 naix l’ètica del desenvolupament com una disciplina amb 
la creació de la International Development Ethics Association (IDEA), 
a San José de Costa Rica. Més tard, l’any 2000, es va crear la Human 
Development and Capability Association i la Inter-American Initiative 
on Social Capital, Ethics and Development. Una gran quantitat 
d’experts treballen en l’àmbit de l’ètica del desenvolupament en els 
diferents països, especialment en l’àmbit hispanoparlant, en què cal 
destacar autors com Luis Camacho, Jorge A. Chaves, Jesús Conill, 
Emilio Martínez, Bernardo Kliksberg, Asunción St. Clair, Cristian 
Parker, Gustavo Pereira, Ramón Romero o Roy Ramírez, entre uns 
altres. Al voltant de l’ètica del desenvolupament han sorgit una gran 
quantitat de preguntes que han generat consensos, però també 
discrepàncies (Gasper, 2004; Crocker i Schwenke, 2005; Crocker, 208, 
cap . 2). D’altra banda, els problemes abordats són tant pràctics com 
reflexions teòriques que es proposen dissenyar marcs que permeten 
comprendre millor quines orientacions han de seguir els que vulguen 
implicar-se en el treball pel desenvolupament humà (Crocker, 2008, cap. 
3). 
A continuació, es presentarà un model d’ètica del desenvolupament 
que té dues arrels: la concepció d’ètica aplicada de Cortina i l’ètica del 
desenvolupament de Goulet i Sen (Goulet, 1965 i 1971; 1999; 2004; 
Sen, 1999, 2002, 2009). Aquest model és deutor, al seu torn, de dues 
tradicions: una tradició kantiana, l’ètica del discurs, iniciada als anys 
setanta del segle XX per Apel i Habermas, i una tradició aristotèlica, 
arrelada en el concepte de “pràctica” tal i com MacIntyre interpreta 
aquest concepte en el seu llibre del 1981, After Virtue. Aquesta proposta 
pretén extraure els elements ètics del desenvolupament i la 
transcendència per a un desenvolupament humà. 
 
2. Hermenèutica crítica del treballador pel desenvolupament 
Segons Cortina, l’ètica del desenvolupament no s’ha anat elaborant 
segons el model de la “casuística 1”, és a dir, seguint un procediment 
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deductiu que pren uns principis ètics compartits des dels quals 
s’extreuen conclusions. Tampoc s’ha construït segons el model de la 
“casuística 2”, és a dir, de manera inductiva, partint de casos particulars 
i arribant a principis generals, encara que no universals. El procés de 
descobriment dels elements ètics en el treball pel desenvolupament no 
ha sigut descendent ni tampoc ascendent, perquè en aquest tipus de 
treball hi ha molts costats que interactuen: és un procés multilateral, no 
unilateral (Cortina, 2003). 
Tampoc el procediment seguit ha sigut el de l’equilibri reflexiu 
rawlsià, perquè el mètode de Rawls parteix de la cultura política de les 
societats amb democràcia liberal i tracta de descobrir els principis de la 
justícia que ja estan inscrits en aquesta cultura. El desenvolupament, per 
contra, és un assumpte transcultural, que no pot donar per suposada 
l’existència de principis ètics universals amb contingut. Segons Cortina, 
el procés de descobriment és el propi d’una hermenèutica crítica, com 
ocorre en la resta de les ètiques aplicades, i que consisteix en un 
autoesclariment dels aspectes ètics implicats en una activitat, en aquest 
cas, en el treball pel desenvolupament, entès com una activitat social, és 
a dir, com una pràctica, en el sentit de MacIntyre, en la qual cooperen 
aquells que treballen en el desenvolupament dels pobles 
(Cortina/García-Marzá, 2003). 
Treballar pel desenvolupament és una activitat, i, com qualsevol 
activitat, està relacionada amb la felicitat. Però la felicitat és una qüestió 
personal, és el télos de la vida personal. I el treball pel desenvolupament 
és una activitat social, que ha d’intentar posar les condicions necessàries 
perquè les persones puguen portar endavant els projectes de vida feliç 
que trien per si mateixes. En aquest sentit, resulta summament fecund 
el concepte de “pràctica” oferit per MacIntyre que reformula el 
concepte aristotèlic de “praxi”. 
Si la praxi aristotèlica és una acció individual que té el fi en si 
mateixa, i cobra el seu sentit precisament de perseguir aquest fi, la noció 
de “pràctica” que proposa MacIntyre és la d’una “forma coherent i 
complexa d’activitat humana cooperativa, establerta socialment, 
mitjançant la qual es realitzen els béns inherents a aquesta, mentre 
s’intenten aconseguir els models d’excel·lència que són apropiats a 
aquesta forma d’activitat i la defineixen parcialment” (MacIntyre, 1985, 
187). En aquesta activitat social cooperen, doncs, diferents agents per 
tal d’arribar a un télos –els béns interns a aquesta pràctica– que és el que 
li dóna sentit i també legitimitat social. Una activitat social ha d’estar 
Francisco Arenas-Dolz 113 
 
	  
socialment legitimada, i únicament ho està si la societat accepta com a 
bons els béns que ella proporciona i també els mitjans que utilitza per a 
assolir-los. 
El món modern ha concentrat massa la seua atenció en les normes i 
ha relegat en excés les activitats. L’ètica i la política s’han fet 
deontologistes en excés i han deixat en un segon pla la praxi quotidiana. 
La modernitat kantiana ha triat les brúixoles –les normes–, enfront dels 
mapes de carreteres –les activitats–. Però, tot i que les brúixoles són 
necessàries, també existeixen mapes, també hi ha activitats socials que 
cobren el seu sentit per perseguir uns béns interns. 
Per tal de reconstruir la racionalitat pràctica cal, doncs, començar 
analitzant les pràctiques socials, tractant de comprendre des d’elles 
quins són els trets pels quals poden considerar-se socialment legítimes. 
D’aquesta manera els agents socials i les organitzacions podran 
comprendre des de dins de l’activitat quins camins són preferibles. 
Pel que fa al desenvolupament, no hi ha dubte que el concepte ha 
evolucionat des del model posterior a la Segona Guerra Mundial 
passant per la noció de desenvolupament humà del PNUD el 1992, fins 
a arribar a l’actual situació en un món globalitzat (Goulet, 2002, 2006; 
Crocker, 2008; Gasper i Lera St. Clair, 2010). 
Des d’aquesta perspectiva, podem caracteritzar el treball pel 
desenvolupament com una activitat social cooperativa, en què col·laboren 
diferents agents socials –dissenyadors de polítiques públiques, gestors de 
projectes, associacions donants, organitzacions solidàries, economistes, 
institucions nacionals i internacionals, estudiosos del desenvolupament i 
ètics del desenvolupament– per a aconseguir una meta, que és el 
desenvolupament dels països en desenvolupament. Tot i que s’ha discutit si el 
treball pel desenvolupament hauria d’arribar també a determinats grups 
en els països desenvolupats (Crocker i Schwenke, 2005), resulta més 
raonable restringir aquest treball als països en desenvolupament, per tal 
d’evitar una dispersió excessiva que pot portar a la dissolució. 
Quins serien els trets ètics del treball pel desenvolupament? 
 
3. Trets ètics d’una activitat social cooperativa 
Com tota activitat social cooperativa, el treball pel desenvolupament 
tindrà una estructura que es desvetlla en la vida quotidiana, i que, 
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segons Cortina, és possible caracteritzar amb els trets ètics següents 
(Cortina, 1993; 2003; Martínez Navarro, 2000): 
1) Tracta d’assolir uns béns interns, que són els que li donen sentit i 
legitimitat social, igual que succeeix en les restants ètiques aplicades. Si 
el bé de la sanitat és assolir el que s’ha anomenat les “metes de la 
medicina” –prevenir la malaltia, curar, cuidar i ajudar a morir en pau–; i 
el bé de l’educació és transmetre coneixements i formar en una 
capacitat crítica; i si cadascuna de les activitats socials cooperatives 
tracten d’assolir els seus propis béns, també el treball pel 
desenvolupament intentarà aconseguir uns béns que cal aclarir. Aquest 
seria el “moment agathològic” de l’activitat, el moment de l’agathós, del 
bé. 
2) Per a assolir aquests béns els que treballen en el desenvolupament 
s’han d’atenir a uns principis ètics, que constitueixen el marc 
deontològic de l’activitat i modulen la manera d’assolir els béns. 
Aquests principis seran postconvencionals per als agents del 
desenvolupament que participen de l’ètica cívica dels països amb 
democràcia liberal, és a dir, han de tenir en compte la humanitat en el 
seu conjunt, i seran al mateix temps, com veurem, procedimentals, no 
donaran continguts, sinó procediments per tal d’arribar als continguts. 
3) Els agents del desenvolupament intentaran encarnar uns valors 
morals en la societat, implícitament o explícita, perquè no hi ha cap 
activitat humana axiològicament neutral, és impossible no valorar. La 
gran pregunta al respecte és si és legítim imposar valors, arrasant els 
existents, sense dialogar amb els afectats o, per contra, el diàleg amb els 
afectats és imprescindible. 
4) Els que treballen pel desenvolupament conreen diferents virtuts, 
diferents “excel·lències del caràcter”, que seran unes o unes altres 
depenent de com caracteritzem els béns interns. 
5) Evidentment, en el treball pel desenvolupament col·laboren 
diferents agents socials. Qui són? Organismes mundials polítics i 
econòmics? Organitzacions solidàries? Treballadors del 
desenvolupament? Ha de concebre’s aquest treball de manera 
paternalista i s’han de prendre les decisions sense comptar amb els 
afectats, donant per descomptat que són “incompetents bàsics” en el 
que constitueix el seu propi bé? O, per contra, per tal de determinar els 
plans concrets és imprescindible comptar amb els afectats per ells? 
6) Cal optar per uns models o uns altres de desenvolupament, per 
uns mitjans o uns altres, que han de ser apropiats per a assolir els béns 
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interns i atenir-se als principis ètics que tracen un marc per a assolir els 
béns. 
7) El treball pel desenvolupament ha de comptar amb institucions 
polítiques, econòmiques i ciutadanes que donen suport humà i material 
a l’activitat. Són responsables únicament les institucions polítiques 
nacionals i internacionals, o ho són també empreses i ciutadans? En 
qualsevol cas, les institucions han d’estar al servei de l’activitat i dels 
béns interns que ha de proporcionar l’activitat, i no viceversa. 
8) Per últim, necessitem una fonamentació filosòfica, que responga a 
les preguntes: per què aquests béns interns?, per què aquests principis 
ètics? I necessitem aquesta fonamentació per tal d’evitar el 
fonamentalisme, que consisteix a desenvolupar unes pràctiques 
determinades sense donar raó: buscar un fonament és precisament 
intentar donar raó (Apel, 1985). 
Una vegada esmentats els trets d’una ètica del desenvolupament, 
intentarem donar contingut a cadascun d’ells. 
 
4. Un model d’ètica del desenvolupament 
4.1. Béns interns 
Després de la Segona Guerra Mundial, s’entén que treballar pel 
desenvolupament consisteix sobretot a fomentar el creixement 
econòmic, modernitzar les institucions i incrementar la tecnologia. No 
obstant això, el fet que vint-i-cinc anys després la situació dels països en 
desenvolupament no haguera millorat notablement i el fet que avui dia, 
en un món globalitzat, les desigualtats hagen augmentat porta a 
plantejar dues preguntes: és el model econòmic del Consens de 
Washington l’únic model econòmic possible?, i és aquest un model de 
vida bona que s’ha d’universalitzar? 
Els models de vida bona no poden imposar-se ni universalment ni 
particularment. I en aquest punt cal distingir entre “allò just” i “allò bo”, 
entre les exigències de justícia que una societat ha de satisfer i les 
invitacions a la vida bona que les persones i els grups han d’acceptar 
personalment. La justícia s’exigeix, a la vida bona es convida. Per això 
en aquest punt tenen raó els deontologistes quan assenyalen la prioritat 
d’allò que és just sobre allò bo en tractar de respondre a la pregunta 
“què és allò socialment exigible?” (Rawls 1971, 1993). 
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No és socialment exigible universalitzar un model de vida bona per a 
totes les persones i tots els grups, ni tan sols és moralment admissible 
fer-ho. Precisament per això és injust universalitzar el model 
economicista: perquè la vida bona és una qüestió d’opció personal. El 
que és socialment exigible és complir amb unes exigències de justícia, és 
a dir, amb l’exigència de crear unes condicions mínimes en tots els 
pobles de la terra que permeten a cada persona triar el seu projecte de 
vida bona. 
Per això els béns interns que proporcionen aquells que treballen en 
el desenvolupament no consisteixen a imposar els seus models de vida 
bona, sinó a posar les condicions de justícia que permeten a les persones 
fer ús de la seua llibertat. En la discussió sobre quines són aquestes 
condicions participen els pensadors més rellevants dels últims temps, els 
quals posen èmfasi en la utilitat (la satisfacció de la preferència), els 
béns primaris (Rawls), la satisfacció de les necessitats humanes bàsiques 
(Streeten, Galtung, Gasper), la protecció dels drets humans (Pogge), 
l’apoderament de les capacitats bàsiques (Sen, Nussbaum, Crocker, De 
Martino, Programa de les Nacions Unides per al Desenvolupament). 
Goulet, per la seua banda, ofereix una resposta que englobaria el millor 
de les anteriors: els béns interns del desenvolupament consistirien a 
humanitzar les accions de desenvolupament, capacitar les persones per 
fer allò que estan cridades a fer –apoderar-les– perquè es procuren el 
suport, eleven la seua autoestima, amplien la llibertat i mantinguen 
l’esperança en una situació millor (Goulet, 1999, 56-65). 
1) Humanitzar les accions de desenvolupament, perquè “no danyar” 
és un bé bàsic, anterior als altres, per això cal humanitzar les accions de 
desenvolupament per tal d’assegurar que els canvis no produïsquen un 
mal desenvolupament, que no destruïsquen cultures i que no exigisquen 
sacrificis excessius (Goulet, 1999, 45). 
2) El suport, perquè hi ha subdesenvolupament absolut quan 
escassegen els béns per mantenir la vida, és a dir, aliments, medicines, 
refugi i protecció. L’esperança mitjana de vida és avui un dels principals 
indicadors del desenvolupament. I és que, malgrat les controvèrsies, hi 
ha acord a considerar que aquells que treballen en el desenvolupament 
es comprometen a comprendre i reduir la privació i la misèria als països 
pobres: allò primer és el primer. 
3) Fomentar l’estima dels pobles és indispensable: si el benestar 
material es pren com a ingredient essencial de la vida digna, als països 
en vies de desenvolupament els resulta molt difícil sentir-se respectats. 
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4) Per la seua banda, la llibertat té una gran quantitat de significats, 
però bàsicament es pot entendre com l’ampliació de les alternatives per 
portar endavant una vida que es percep com a bona. D’acord amb 
l’enfocament de les capacitats, es tractaria de donar poder a les persones 
perquè trien entre múltiples possibilitats el projecte de vida que 
consideren plena (Sen, 1999; Cortina i Pereira, 2009). Però, completant 
aquest enfocament, ampliar la llibertat exigeix mantenir alternatives de 
vida bona, i no fomentar un sol model. Cal mantenir les “comunitats 
vives de cultura”, com diu Goulet, ja que, en cas contrari, la llibertat es 
restringeix en destruir projectes de vida bona. 
5) Finalment, és indispensable mantenir l’esperança en els països en 
desenvolupament. Amèrica Central es despobla diàriament, la seua 
població emigra; Àfrica no existeix: qui pot conservar l’esperança en 
aquestes condicions?, qui pot emprendre un camí de desenvolupament 
sense l’esperança en que és possible una situació millor? 
Aquests serien els béns interns bàsics que donarien sentit al treball 
pel desenvolupament. Abans de passar al punt següent convé recordar 
que cal evitar sempre dos extrems: l’extrem de maximitzar el creixement 
econòmic en una societat sense tenir en compte si millora les 
condicions de vida dels seus membres, i el de fomentar un autoritarisme 
igualitari, que satisfaça les necessitats físiques a costa de les llibertats 
polítiques (Crocker i Schwenke, 2005). 
 
4.2. Principis ètics 
Per tal d’assolir aquests béns, aquells que treballen pel 
desenvolupament s’han d’orientar per uns principis ètics que 
constitueixen el marc deontològic de l’activitat. Al començament del 
segle XXI, i en el context d’una activitat que ha nascut en països amb 
una ètica cívica postconvencional, aquests principis serien tres 
fonamentalment, i els tres serien procedimentals. 
El primer és el que exigeix no instrumentalitzar les persones, perquè 
són fins en si mateixes i no poden ser tractades com a simples mitjans. 
El segon exigeix apoderar-les perquè desenvolupen els plans de vida que 
trien, precisament perquè la llibertat els constitueix bàsicament. 
Aquests dos principis, com és obvi, tenen el seu fonament filosòfic en 
una tradició kantiana que descobreix el valor absolut de les persones i, 
en conseqüència, defensa que aquestes persones constitueixen la 
finalitat limitativa (“no instrumentalitzar”) i la finalitat positiva (“sí 
apoderar”) de les accions, en aquest cas, de les accions de 
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desenvolupament (Kant, 1968, 1968b; Sen, 1999). Com assenyala Jesús 
Conill, l’ètica kantiana és eleuteronòmica, més que deontològica, i 
l’enfocament de les capacitats de Sen té un fonament kantià més que 
aristotèlic (Conill, 2004, 93-124). 
Pel que fa al tercer principi, podríem formular-lo de la manera: “tot 
ésser dotat de competència comunicativa és un interlocutor vàlid i s’ha 
de tenir dialògicament en compte en les qüestions que l’afecten”. És el 
principi de l’ètica del discurs, que complementa els dos anteriors, en la 
mesura que reconeix obertament que per introduir canvis substancials 
en les vides de les persones és indispensable comptar amb elles a través 
d’un diàleg (Apel, 1973, 358-435; Habermas, 1992, 138-141; Cortina, 
2001, cap. 10). 
Tenint en compte aquests principis, el treball pel desenvolupament 
no es pot entendre com un “saber de domini”, en el qual un subjecte 
(l’expert) maneja els subjectes dels països en desenvolupament com si 
foren objectes. Cal entendre-ho com un “saber de comprensió” i com 
un “saber d’emancipació”. En el context d’un “saber de comprensió” 
l’expert tracta d’entendre’s amb aquells que són igualment subjectes, de 
comprendre’n les necessitats i aspiracions, i es proposa cooperar amb 
ells, apoderar-los, perquè puguen portar endavant els seus plans de vida. 
Cal, per tant, tractar d’entaular diàlegs i compartir la vida, respectant 
els diversos bagatges culturals i les formes de vida, i treballar 
cooperativament perquè les persones porten endavant en llibertat les 
formes de vida que consideren valuoses. Tenir en compte els valors de 
les diferents cultures resulta crucial. 
 
4.3. Valors 
És cert que els primers estudiosos del desenvolupament van creure 
que “no suposava una investigació filosòfica sobre el canvi de valors, 
sinó una consideració tècnica sobre com mobilitzar de la manera més 
eficient les fonts i la gent, i com unir els canvis institucionals de la 
manera més adequada al creixement. En una paraula, el 
desenvolupament era un objecte propi d’estudi de l’economia. I, dins de 
la disciplina econòmica, del corrent de “enginyeria” axiològicament 
neutral” (Goulet, 1999). No obstant això, els que treballaven en el 
desenvolupament es van adonar que per a aconseguir els seus propòsits 
–industrialització, utilització de tecnologies, modernització de les 
institucions i foment de la “mobilitat psíquica”– era necessari canviar 
les formes de vida de les persones: entrenar la força de treball, motivar 
Francisco Arenas-Dolz 119 
 
	  
les persones perquè desitjaren els fruits de la producció moderna i 
acceptaren la seua disciplina, i provocar canvis culturals en les creences. 
Qui treballa en el desenvolupament s’esforça necessàriament a realitzar 
uns valors o uns altres. Aleshores la pregunta és si han de ser els valors 
que ell o ella aprecia, els que aprecien les diferents comunitats de vida, 
o els decideixen conjuntament a través del diàleg. 
En els diferents països, les persones persegueixen els seus projectes 
de vida des de diferents tradicions, orienten les seues vides des de 
diferents bagatges culturals, i relegar o destruir les tradicions i les 
cultures és acabar amb les fonts de la vida. Per això és necessari el diàleg 
en les comunitats sobre les seues valoracions i sobre com perceben els 
canvis, i també fomentar els projectes de vida bona d’allò que Goulet 
anomena “comunitats vives de cultura”, i dialogar sobre els valors amb 
qui té diferents bagatges culturals (Goulet, 1999, cap. 3). 
La llibertat no només implica capacitat de triar, sinó també mantenir 
alternatives entre les quals poder escollir, sempre que estiguen vives. El 
treball pel desenvolupament és necessàriament transcultural. Si hi ha 
valors universals, cal descobrir-los dialògicament. Si hi ha valors 
específics de diferents cultures, cal també descobrir-los dialògicament 
amb les comunitats vives de cultura. 
Ara bé, per dur a terme aquests diàlegs cal distingir amb Kymlicka 
entre “proteccions externes” i “restriccions internes”. És a dir, no 
permetre que les elits de les comunitats oprimisquen els individus que 
les componen, aprofitant que s’està intentant protegir a aquesta cultura 
d’interferències i agressions externes (Kymlicka, 1995, cap. 3). I en 
aquest punt convé atendre el consell de Sen d’entaular diàlegs amb les 
bases d’aquestes comunitats, no només amb les jerarquies, que sovint 
només estan interessades a mantenir la seua dominació. 
Amb aquestes cauteles, el diàleg és imprescindible, perquè els pobles, 
per tal de desenvolupar-se, necessiten un capital físic, un capital humà i 
un capital social, com diu el Banc Mundial. Però també necessiten un 
capital ètic, i no es pot descapitalitzar èticament els pobles. 
 
4.4. Virtuts 
Certament, un dels objectius de MacIntyre en escriure After Virtue 
consistia a elaborar una ètica de les virtuts necessàries per assolir els 
béns interns d’una activitat. Les virtuts d’aquells que treballen en el 
desenvolupament són necessàries per assolir els béns interns i per 
orientar pels principis ètics. Una de les principals dificultats que 
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assenyalen aquells que treballen pel desenvolupament humà és la manca 
de formació professional, el fet que s’encomane la cooperació al 
desenvolupament a buròcrates. Quan la veritat és que es tracta d’un 
treball professional, que requereix conèixer bé les metes, ànim decidit 
de treballar per aconseguir-les i compromís a incorporar les virtuts que 
permeten arribar a elles. Aquestes virtuts serien les següents: 
En primer lloc, la competència en la matèria, siga aquesta matèria 
l’economia, la politologia, l’enginyeria, la filosofia o qualsevol altra. Els 
problemes de desenvolupament no són només una qüestió de bona 
voluntat, sinó també de competència. Ara bé, com deia Aristòtil, tan 
competent és en l’art de fer verins qui els fa servir per matar com qui els 
fa servir per curar: no n’hi ha prou de ser competent, sinó que és 
necessari tenir una bona meta. 
En aquest sentit, resulta difícil assolir els béns interns del 
desenvolupament sense un gran sentit de la justícia, motiu pel qual ens 
adonem que els béns –materials i immaterials– de la terra pertanyen a 
tots els éssers humans, i cap pot quedar exclòs de seu gaudi. També cal 
conrear la prudència necessària per prendre decisions humanes davant 
eleccions cruels, la creativitat suficient per trobar camins nous, que no 
obliguen a prendre “decisions tràgiques” entre alternatives doloroses, a 
més d’una enorme sensibilitat cap als contextos concrets d’acció i cap a 
les cultures concretes. 
Però també són imprescindibles un respecte actiu cap a les cultures 
diferents de la pròpia, una gran capacitat d’interpretació i diàleg, i un bon 
bagatge de solidaritat. Relegar aquestes virtuts en el treball pel 
desenvolupament pot portar a convertir-lo en treball per 
l’antidesenvolupament. 
 
4.5. Agents socials 
Però també és una important qüestió ètica la pregunta: Qui són els 
agents del desenvolupament com a activitat cooperativa? Perquè, encara 
que anteriorment ens referim a dissenyadors de polítiques públiques, 
gestors de projectes, associacions i fundacions donants, organitzacions 
solidàries, economistes, institucions nacionals i internacionals, 
estudiosos del desenvolupament i ètics del desenvolupament, cada 
vegada es percep amb més força la necessitat que en les decisions sobre 
els projectes participen els afectats per aquests projectes. 
D’una banda, perquè la capacitat de participar en aquells projectes 
que els afecten és una de les capacitats bàsiques que apoderen les 
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persones per dur endavant els seus plans de vida bona. De l’altra, 
perquè a l’hora de prendre decisions vitals és immoral prescindir dels 
afectats per elles. I, per últim, perquè sovint es mostra que les decisions 
preses “des de dalt” no aconsegueixen reduir la pobresa ni les 
desigualtats. 
Així ho mostrava, per exemple, l’informe sobre “La democràcia a 
Amèrica Llatina”, patrocinat pel PNUD, els primers resultats del qual 
es van publicar l’abril de 2004. Segons l’informe, hi ha una profunda 
asimetria entre tres dimensions de la ciutadania: l’extensió del vot, la 
ciutadania política activa i la ciutadania social i econòmica. 
Per tal de millorar la situació, l’informe proposava transitar d’una 
democràcia de votants a una altra de ciutadans, dissenyar i posar en 
marxa una política generadora de poder democràtic, l’objectiu de la 
qual siga generar una ciutadania integral. L’escàs èxit de les reformes 
econòmiques que han seguit la línia del Consens de Washington obliga 
a dirigir la mirada cap a un altre lloc buscant noves solucions: a les 
polítiques públiques i a la participació ciutadana. Per una banda, les 
polítiques públiques abonen una distribució més justa dels béns (Chaves, 
1999); la democràcia política participativa, per una altra banda, es 
perfila com un factor del desenvolupament, i els drets civils, inclosa la 
llibertat d’expressió i discussió, com un lloc privilegiat per interpretar 
les necessitats econòmiques de les persones i induir respostes adequades. 
Són els afectats els millors intèrprets de les seues necessitats, ells 
haurien de ser els ciutadans econòmics, la llibertat és el camí cap a la 
llibertat (Conill, 2004). 
No és estrany que en els últims temps el treball pel 
desenvolupament s’haja lligat molt estretament al foment de la 
democràcia deliberativa en els països en desenvolupament, de manera 
que siguen els afectats per les decisions qui les prenguen després d’un 
procés de deliberació sobre les metes i els mitjans que volen proposar 
(Richardson, 1997, 355; Crocker, 2008, 295-402). 
 
4.6. Institucions 
Les institucions implicades en el desenvolupament han de ser 
institucions polítiques, situades tant en el nivell local com en 
l’internacional i el global, en un món globalitzat. Es fa necessària una 
governació global, capaç de dispensar béns públics globals, i resulta 
indispensable el treball dels organismes internacionals i locals. 
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No obstant això, tant en el nivell local com en el global hi ha dos 
protagonistes nous: empreses i organitzacions ciutadanes, dotades d’un 
enorme poder. Les empreses generen riquesa material i també 
immaterial, per això cal instar-les a assumir la seua responsabilitat social 
com una eina de gestió, com una mesura de prudència i com una 
exigència de justícia (Cortina, Conill, Domingo, García-Marzá, 1994; 
Conill, 2004; García-Marzá, 2004; Lozano, 2004; Cortina, 2008). 
Les organitzacions solidàries, és a dir, les famílies, les associacions 
veïnals, les esglésies, les organitzacions cíviques o els col·legis 
professionals, comporten el potencial de solidaritat sense el qual no 
sobreviuen les societats, ni molt menys es desenvolupen. Sense el 
concurs de les organitzacions empresarials i de les organitzacions 
cíviques resulta difícil portar endavant la tasca de desenvolupament. 
Per tant, Estat democràtic, economia ètica i ciutadania activa formen 
el trípode en què se sosté una societat desenvolupada. En articular els 
esforços d’aquests tres poders –el polític, l’econòmic i el cívic– resideix 
la pedra filosofal dels nous temps, i en fer-ho atenent intel·ligentment a 
les bases, des de l’apoderament d’aquells que, per ser els afectats, 
haurien de ser els autèntics protagonistes. 
 
4.7. Models de desenvolupament 
En la decisió de models de desenvolupament, d’acord amb els béns 
interns que es pretén assolir, cal tenir en compte els contextos d’acció, 
com és obvi. Això requereix practicar una “economia clínica”, en el 
sentit de Sachs (2005), i una “economia hermenèutica”, sensible als 
contextos concrets d’acció, en el sentit de Conill (2009). Però una bona 
orientació general és la que ofereix Sen en presentar aquestes dues 
concepcions del desenvolupament, a les quals anomena respectivament 
BLAST (“blood, sweat and tears”) i GALA (“getting by, with a little 
assistance”) (Sen, 2001). BLAST interpreta el desenvolupament com un 
procés necessàriament cruel, mentre que GALA l’interpreta com un 
procés de cooperació, en el sentit que aquells que actuen en el mercat 
són interdependents i a més a més els serveis públics poden fomentar la 
cooperació entre els individus. Aquestes dues concepcions poden 
adoptar en la pràctica formes molt diverses. 
BLAST, en una de les seues versions, entén que cal realitzar uns 
determinats sacrificis, en termes de prestacions socials, de desigualtat o 
d’autoritarisme, per tal d’aconseguir alts nivells d’acumulació que 
permeten la formació de capital. Cal sacrificar la qualitat de vida d’una 
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part de la població present, i fins i tot d’una part de la població del futur 
immediat, per afavorir les generacions futures. 
Segons Sen, BLAST presenta dues idees a les quals és impossible 
renunciar: cal tenir en compte les compensacions intertemporals i 
l’acumulació del capital. Però també presenta dos defectes essencials: el 
seu desinterès per la qualitat de vida del present i del futur immediat, i 
la seua falta de creativitat per a superar les “decisions difícils”, és a dir, 
per a inventar fórmules que impedisquen haver de triar entre l’augment 
de la qualitat de vida de les generacions presents i l’augment de la 
productivitat, a mostrar que la qualitat de vida de les generacions 
presents pot ser també un factor de productivitat. El consum social en 
salut i en educació pot augmentar la producció i ser, en aquest sentit, 
una “inversió”. 
Per això GALA detecta la interdependència entre qualitat de vida i 
productivitat econòmica, s’adona que el desenvolupament social pot 
fomentar un creixement integral si es complementa amb polítiques 
favorables i que el capital humà és indispensable fins i tot per generar 
capital físic: un país necessita capital humà, recursos humans, per 
desenvolupar-se. 
Ara bé, una vegada extrets aquests set trets del treball pel 
desenvolupament humà encara quedaria un últim tret, al qual volem 
dedicar un apartat especial. 
 
5. Treballar pel desenvolupament humà, per què? 
Al Cicle Tanner de conferències sobre els valors humans formulava 
Sen l’any 1979 la ja cèlebre pregunta “igualtat de què?”, i la seua 
resposta ha sigut “igualtat de capacitats bàsiques”. No obstant això, el 
que no ha contestat tan clarament és la pregunta, filosòficament 
inevitable, “igualtat per què?”. Per què cal treballar pel 
desenvolupament humà i apoderar les persones de manera que 
gaudisquen de les capacitats bàsiques per emprendre els plans de vida 
que creguen raonable valorar? Podríem sintetitzar en tres les respostes 
possibles. 
En primer lloc, perquè així ho exigeix fins i tot la concepció 
tradicional de racionalitat, que sol prendre’s de la concepció de 
racionalitat econòmica, entesa com a racionalitat maximitzadora del 
benefici. Aquest hauria de ser el tipus de racionalitat del qual se serveix 
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l’homo oeconomicus, segons els tractats habituals d’economia, aquest ésser 
egoista que intenta maximitzar el benefici a qualsevol preu, aquell el 
mòbil del qual a la vida econòmica és l’autocentrament. 
Encara que la racionalitat humana es reduïra a la pura maximització 
autocentrada, treballar pel desenvolupament seria racional, perquè, com 
assenyala Iglesias (2007), la pobresa té un nefast impacte econòmic i 
polític: les persones que no treballen no produeixen, els ciutadans que 
es troben en la misèria no participen, no produeixen riquesa i, a més, 
generen situacions de conflicte, tant potencials com actuals. Hi ha, 
doncs, una relació virtuosa entre la reducció de la pobresa i la millora 
de la distribució, per una banda, i el creixement econòmic. 
No obstant això, hi ha un segon tipus de raons per treballar pel 
desenvolupament. Com assenyala Sen, les doctrines que consideren 
l’homo oeconomicus un pur maximitzador de la seua possible benefici 
fracassen, perquè la racionalitat humana en general no es redueix a 
l’autointerès, tampoc en l’economia, sinó que sempre té en compte uns 
altres mòbils. D’ací que una teoria de la conducta racional no puga tenir 
com a nucli una racionalitat instrumental, centrada en l’autointerès. 
Tenen raó Kant, Smith i Rawls –reconeixerà Sen– quan diuen que els 
nostres valors i prioritats no es redueixen a una racionalitat 
instrumental (Sen, 2002, 25): la llibertat d’agència té una meta més 
oberta que la llibertat de benestar. 
En aquest sentit, Gary Becker ha introduït la noció de “simpatia” 
dins del concepte d’“autointerès”, i explica que una conducta racional és 
autointeressada, cosa que no significa que siga “autocentrada”, perquè a 
les persones també els interessa actuar moguts per la simpatia. Ser 
autointeressat no requereix ser autocentrat, perquè es pot gaudir de la 
simpatia envers els altres. Qui és autocentrat repudia la simpatia, qui és 
autointeressat, no, perquè pot gaudir gaudint del bé dels altres. Una 
cosa similar mostrava Rawls en la seua Teoria de la justícia, quan 
assegurava que els egoistes racionals de la posició original no tenien per 
què buscar el seu màxim benestar, sinó que també podien incloure en la 
seua concepció de vida bona el bé dels altres. 
No obstant això, Sen considera que autointerès i simpatia són només 
dos dels mòbils d’una conducta racional, als quals cal afegir-ne un 
tercer: el compromís. La simpatia es refereix al “benestar d’una persona 
que és afectada per la situació dels altres”, mentre que el compromís “es 
relaciona amb trencar el vincle estret entre benestar individual (amb 
simpatia o sense) i l’elecció de l’acció (per exemple, eliminar la pobresa 
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dels altres, encara que no patim per ella” (Sen, 1977, 2002, 35-37). 
Entre els mòbils d’una conducta racional figuren almenys l’autointerès, 
la simpatia, a la qual ja feia referència Smith, i el compromís, que 
procedeix d’una tradició deontològica, en la qual tenen un lloc Kant i 
Rawls. 
Un subjecte agent, aleshores, pot actuar per l’impuls d’aquests 
mòbils. No obstant això, en aquest punt l’enfocament de les capacitats 
mostra el dèficit inevitable de qualsevol teoria que vol acontentar-se 
amb subjectes agents i a partir d’ells ha d’anar fent afegits, tenint en 
compte el que passa en la vida quotidiana: les persones, en els seus 
comportaments, no són necessàriament autocentrades, compten amb 
un sentiment de simpatia i, a més,tenen sentit del compromís. Actuar 
per qualsevol d’aquests mòbils és raonable, explicar tota la conducta 
humana només per un és irracional. 
No obstant això, queda un punt crucial per aclarir: hi ha raons per 
haver d’optar pel compromís, encara que no ens interessara de manera 
egoista i ni tan sols ens moguera la simpatia, o aquesta és una opció més, 
tan raonable com qualsevol altra? 
A aquesta pregunta sembla difícil que Sen puga respondre 
complidament, mentre que, des d’una perspectiva kantiana, optar pel 
compromís no és una possibilitat més, sinó una exigència moral que 
brolla del reconeixement d’éssers absolutament valuosos, que no tenen 
preu, sinó dignitat, d’éssers que valen per si mateixos i no per altres 
coses. Per aquest motiu, com assenyala Cortina, la tradició kantiana, 
com també la de Smith i Sen, necessiten reinterpretar-se des de la 
tradició hegeliana del reconeixement mutu per tenir veritable força 
moral (Cortina, 2001, 2007). Per això és important distingir entre 
“obrar per interès” i “prendre interès en el que és valuós en si mateix”. 
Treballar pel desenvolupament humà exigeix prendre interès en les 
persones i en les seues capacitats, perquè són valuoses en si mateixes. 
Aquesta és la clau del treball pel desenvolupament dels pobles. 
 
3. Objectius de la lliçó 
 
—Estudiar els principals mètodes i les principals propostes de l’ètica 
del desenvolupament. 
—Destacar els elements ètics del treball pel desenvolupament humà, 
meta de l’ètica del desenvolupament. 
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—Aclarir si el desenvolupament humà és igual al desenvolupament 
econòmic. 
 
4. Qüestions que centraran les activitats de la classe 
 
—Què s’entén per ètica del desenvolupament? 
—Quines són les implicacions ètiques de la noció de 
desenvolupament? 
—Quins vincles hi ha entre desenvolupament humà i capacitats 
humanes? 
—Quines competències professionals són necessàries i desitjables 
per respondre amb eficàcia i qualitat a les demandes que planteja la 
cooperació internacional per al desenvolupament? En quina mesura la 
formació en cooperació i desenvolupament humà afavoreix l’adquisició 
d’aquestes competències? 
—Quines són les causes dels comportaments racistes i xenòfobs? 
 
5. Activitats pràctiques 
 
Activitat pràctica núm. 6: Anàlisi del llenguatge. 
Objectiu: Habilitar l’alumnat en l’ús apropiat de termes que 
apareixen en el discurs ètic. 
Pràctica: Descriviu el significat dels termes següents: aporofòbia, 
capacitats humanes, cooperació, desenvolupament humà, discriminació 
cultural, discriminació positiva, diversitat cultural, ètnia, pobresa, 
racisme, socialització, xenofòbia i la seua relació amb el concepte de 
filosofia moral. 
Pràctica grupal: dos o tres estudiants. 
Document: Conill, J. (ed.) (2002): Glosario para una ética intercultural. 
València: Bancaixa. 
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 6. Ètica econòmica i empresarial 
1. Justificació i descripció de continguts 
 
L’economia de mercat té la seua fonamentació ètica en l’ordre de 
marc, que s’ha d’establir consensualment. Aquest ordre de marc ha 
d’estar orientat per una idea de justícia social. 
És urgent la tasca d’intentar determinar en cada Estat quines 
necessitats són un “mínim decent”. Aquest mínim no compon, ni ho 
pretén, el benestar dels ciutadans, sinó que és una exigència de justícia 
que cal satisfer a tota costa. 
Per la seua banda, el consum dels ciutadans, per ser ètic, haurà de ser 
autònom, just, coresponsable i felicitant. 
Cal acabar amb les desigualtats injustes a nivell mundial, reivindicant 
el paper de tots els ciutadans del món. 
L’ètica de l’empresa és una manera de direcció i gestió empresarial 
basada en valors morals. Una decisió ètica en l’empresa és la que té en 
compte tots els afectats –treballadors, directius, clients, proveïdors, 
societat, etc.–, els quals estarien disposats a donar el seu consentiment a 
la decisió perquè aquesta persegueix interessos universalitzables. 
La finalitat de l’empresa és satisfer necessitats humanes amb qualitat 
i amb justícia. Per tal d’aconseguir aquesta finalitat l’obtenció del 
benefici és un mitjà, però si els diners es converteixen en el fi, aleshores 
l’empresa i qui hi treballa es converteixen en mitjans per als fins 
individuals del propietari, fet que repercuteix negativament en la 
societat, en els treballadors i no reconeix com a legítima la seua acció. 
Alguns mecanismes que s’han introduït per desenvolupar l’ètica en 
les empreses són els següents: comissions ètiques, processos de 
formació ètica, auditories ètiques i codis ètics. 
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2. Apartats que componen la lliçó 
 
1. Regles ètiques per a una economia liberal 
1) L’economia moderna i el creixement 
Adam Smith fonamenta en La teoria dels sentiments morals (1759) la 
possibilitat de coordinació entre els subjectes en l’àmbit de l’economia 
recorrent al sentiment de la simpatia. Però en Investigació sobre la 
naturalesa i causes de la riquesa de les nacions (1776), on destaca la divisió 
del treball pròpia de l’economia moderna, basa la coordinació en 
processos d’intercanvi amb les seues pròpies regles, és a dir, fonamenta 
la coordinació en el mercat i la competició. 
L’economia moderna es caracteritza per diversos trets entre els quals 
destaquen els següents: divisió del treball, processos d’intercanvi 
anònims, interdependència i complexitat –el resultat de l’acció d’un 
subjecte depèn de què facen els altres. 
Smith creu que davant la situació dels desfavorits pel mercat, és a dir, 
davant la situació dels pobres, només hi ha dos tipus possibles de 
solució: 
a) La caritat, és a dir, el donatiu directe, que és una manera 
d’intervenció en la lògica del mercat. 
b) El creixement, produït per motius no altruistes sinó egoistes, però 
que beneficia tots. Així, per exemple, es diu que no és la bona voluntat 
del carnisser, sinó l’interès que té a obtenir beneficis econòmics, el que 
el mou a oferir la carn i un bon servei. 
2) L’establiment de regles ètiques per a l’economia liberal 
Per a l’economia liberal moderna, tot i que els motius són egoistes, 
els esdeveniments repercuteixen en el bé de tots. El benestar no depèn, 
per tant, de la bona voluntat. Arran d’això es fa urgent una distinció 
entre el que Homann i Blome-Drees anomenen, per una banda, ordre de 
marc –les regles que regulen l’economia, expressades majoritàriament 
en forma de lleis d’àmbit regional, nacional o internacional– i, de l’altra, 
accions dins de l’ordre de marc. 
Aquests autors, emprant un llenguatge esportiu, els assignen 
respectivament els termes regles de joc i jugades. En l’ordre de marc es 
descriuen les regles generals per a l’acció, la infracció de les quals és 
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acompanyada de sanció. Aquestes regles són en la nostra societat, per 
exemple, la Constitució, el dret econòmic, el dret de competició, etc. 
Les accions concretes són les realitzades per infinitat de subjectes, en què 
cadascú segueix la seua pròpia meta. Homann i Blome-Drees (1992: 24) 
defensen, respecte a aquest aparent individualisme en les accions 
privades, que “tal ordre econòmic pot emprar i aprofitar més saber per 
al benestar general que un ordre que dirigeix a una meta comuna”. 
Cercar el guany porta, a nivell privat, a innovar i a invertir. Cadascú fa 
servir el millor de si mateix i això repercuteix en el benestar general. 
Homann i Blome-Drees comparen l’estructura bàsica de l’economia 
de mercat amb un partit de futbol. Hi ha un consens sobre les regles de 
joc entre els equips. Existeix, a més, una instància neutral de sanció, que 
és l’àrbitre. A partir d’ací es permet la competència. La meta del 
jugador és guanyar el contrincant i la meta del públic és veure un bon 
partit. De la mateixa manera, la competició en l’àmbit econòmic és el 
mitjà per a un fi: el benestar dels consumidors. I ja que tots som 
consumidors, l’economia de mercat busca el benestar de tots i totes. 
Aquest benestar el produeixen la innovació, la inversió i el creixement. 
Homann i Blome-Drees assenyalen les condicions de funcionament 
de l’economia de mercat següents: 
a) Les regles han de ser iguals per a tots. 
b) Les regles han de ser conegudes i reconegudes. 
c) Les regles han de fer-se respectar. 
d) Les forces han d’estar anivellades –la qual cosa s’assegura en 
l’economia pel gran nombre de competidors potencials. 
e) Els jugadors s’han de prendre la competició seriosament, han de 
voler guanyar. 
f) Les regles han de mostrar estabilitat temporal –les correccions 
s’han de fer públiques amb antelació suficient. 
g) S’ha d’establir protecció institucional per assegurar el joc net. 
Als venedors els agradaria que els preus foren alts, però com que no 
poden acordar-los amb la resta de venedors es veuen obligats a 
competir, innovant o imitant les innovacions dels altres. D’aquesta 
competència ixen beneficiats tots els consumidors. 
3) La justificació de les regles ètiques per a l’economia 
La tesi fonamental de Homann i Blome-Drees (1992: 35) consisteix 
a afirmar que “el lloc sistemàtic per a la moral en una economia de 
mercat és l’ordre de marc”. Això significa que els problemes morals de 
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l’economia s’han de solucionar col·lectivament, mentre que les activitats 
concretes en el mercat estan lliures de moral, el seu objectiu és 
l’eficiència. 
Aquests autors consideren que l’economia de mercat té la seua 
fonamentació ètica en l’ordre de marc, que s’ha d’establir per consens 
segons el principi de l’ètica del discurs. Una vegada establert un ordre 
de marc que siga universalitzable, és a dir, que puga ser acceptat per 
tots els afectats, i que al seu torn tinga el suport de les instàncies 
oportunes que vetllen pel seu compliment, els subjectes només han de 
tractar de maximitzar els seus guanys, la qual cosa condueix al major 
benestar per a tots. 
Homann i Blome-Drees proposen, per una banda, una defensa de la 
idea clàssica de Smith de l’economia de mercat com a independent de la 
política, i per una altra, l’exigència d’un ordre de marc just basat en el 
consens entre els afectats. Ambdues idees, que semblen contradictòries, 
es presenten com a complementàries. Establert l’ordre de marc ètic, els 
subjectes poden actuar segons les normes d’una economia de mercat, 
basades en la recerca del benefici propi. 
Homann i Blome-Drees (1992: 66-67) consideren que aquest ordre 
de marc ha d’estar orientat per una idea de justícia social. Segons ells, 
“aquesta concepció de ‘justícia social’ en últim terme descansa sobre 
l’establiment de les institucions en el contracte fonamental de la 
constitució en la democràcia, en la qual els afectats determinen sota 
quins punts de vista normatius volen actuar els uns amb els altres”. 
 
2. Cobrir necessitats bàsiques com justícia econòmica 
Les aspiracions de l’Estat d’introduir principis ètics en l’economia 
són legítimes, però els missatges de l’Estat de benestar estan produint 
ciutadans apàtics, per la qual cosa resulta necessari recuperar les 
orientacions inicials. Cortina (1994: 12-20) proposa desenvolupar 
l’Estat de justícia com a culminació d’un procés que descriu de la 
manera següent. 
1) Estat liberal de dret 
L’Estat liberal de dret es basa en el “sa egoisme” dels seus membres, 
que dóna lloc al capitalisme. Promociona l’eficiència i la competitivitat, 
així com el respecte a la llibertat individual i a la lliure iniciativa. Aquest 
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tipus d’Estat concep la llibertat com a independència, però ja Benjamin 
Constant ens recordava que només a través de la participació podran els 
ciutadans defensar la seua independència. Cortina sintetitza els límits de 
l’Estat liberal de dret en dos punts: a) deixa que l’Estat s’autolimite i b) 
no aconsegueix que es defensen els drets socioeconòmics de tots els 
ciutadans. 
2) Estat de benestar 
La superació de l’Estat liberal es produeix mitjançant l’Estat social 
de dret, que consisteix a incloure en el sistema de drets fonamentals, no 
només les llibertats clàssiques, sinó també els drets econòmics, socials i 
culturals (Cortina, 1994: 16). La satisfacció de necessitats bàsiques i de 
béns fonamentals per a tots els membres de la comunitat es presenta 
com a exigència ètica a la qual l’Estat ha de respondre. L’Estat ha de 
protegir, doncs, no només les llibertats sinó també els drets de la segona 
generació. Això l’obliga a convertir-se en Estat interventor. 
El problema és que l’Estat social, la justificació del qual és ètica, es 
transforma en un Estat de benestar, la justificació del qual és econòmica. 
Cortina entén per Estat de benestar el mateix que Drucker (1995) per 
Megaestat. Aquest Estat ha sigut incapaç d’encarnar els valors ètics de 
la igualtat –perquè l’intervencionisme estatal ha estat un fre per a la 
productivitat– i la llibertat –perquè el Megaestat ha arrabassat als 
ciutadans tant la seua llibertat positiva com negativa (la seua autonomia) 
a través d’una presumpta institucionalització de la solidaritat. 
El Megaestat ha assumit una actitud paternalista, la qual cosa 
consisteix a imposar determinades mesures en contra de la voluntat del 
destinatari per evitar-li un dany o per procurar-li un bé. En 
conseqüència, segons Cortina (1994: 18-19), l’Estat paternalista ha 
generat un ciutadà dependent, passiu, apàtic i mediocre que prefereix 
ser funcionari a ser empresari, que prefereix la seguretat al risc. 
3) Estat de justícia 
A causa de la crisi en l’Estat de benestar, alguns proposen tornar a 
l’Estat liberal. Asseguren que necessitem ciutadans creatius més que 
solidaris, empresaris més que ideòlegs, ‘excel·lents’ a les seues empreses 
més que dotats de bona voluntat; un Estat, en fi, construït en exclusiva 
sobre la iniciativa i la competència (Lipovetsky, 1992). 
Però hi ha una dimensió de l’Estat social de dret a la qual no podem 
renunciar, i és la conquesta dels drets de la segona generació –jubilació, 
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ensenyament, assistència sanitària amb càrrec a fons públics, etc. Per 
això, la solució proposada per Cortina exigeix que l’Estat dissenye un 
marc jurídic dins del qual els ciutadans que vulguen puguen exercir la 
seua llibertat i ser solidaris. És deure de l’Estat assegurar universalment 
els mínims de justícia i no intentar arrabassar als ciutadans la seua opció 
per la solidaritat; satisfer els drets bàsics de la segona generació i no 
obstinar-se a garantir el benestar (Cortina, 1994: 19). El benestar haurà 
de pagar-se’l cadascú de la seua butxaca. 
La justícia és un ideal de la raó, mentre que el benestar ho és de la 
imaginació. Si la font de legitimació de l’Estat foren els desitjos de 
benestar, i no la justícia, cap Estat seria capaç de satisfer aquests desitjos, 
perquè són infinits. Per això és urgent intentar determinar en cada 
Estat quines necessitats són un “mínim decent”. Aquest mínim no 
representa, ni ho pretén, el benestar dels ciutadans, sinó que és una 
exigència de justícia que cal satisfer coste el que coste. 
 
3. Un consum ètic 
Segons Cortina (2002: 233), el consum, per tal de ser humà, haurà 
de ser autònom, just, coresponsable i felicitant. 
1) Consum autònom 
Els consumidors estan summament condicionats per les creences 
socials, per les seues pròpies motivacions inconscients, pel màrqueting, 
els grups de referència, els mitjans de comunicació i les institucions, 
però no estan determinats, de manera que consumir o no i com fer-ho 
està en bona mesura a les nostres mans. 
Cortina (2002: 234) proposa optar per estils de vida que permeten al 
consumidor “apropiar-se” de les possibilitats que ofereixen les 
mercaderies generant llibertat, en comptes d’acabar “expropiant-se” en 
les coses, alienant així la pròpia existència. 
El consumidor intel·ligent és aquell que opta per allò que li permet 
seguir triant amb llibertat en el mitjà i llarg termini, aquell que no 
s’esclavitza, que no s’hipoteca, aquell que permet posseir-se a si mateix, 
ser artífex de la pròpia vida. 
Apropiar-se de si mateix és símptoma de salut moral, expropiar-se, 
símptoma de malaltia. 
2) Consum just 
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Cortina aplica les formulacions de l’imperatiu categòric kantià al 
tema del consum i extreu les normes de justícia següents: 
1) “Consumeix de tal manera que la teua norma siga universalitzable 
sense posar en perill el manteniment de la natura” (Cortina, 2002: 245). 
2) “Consumeix de tal manera que respectes i promogues la llibertat 
de tot ésser humà, tant en la teua persona com en la de qualsevol altra, 
sempre al mateix temps” (Cortina, 2002: 246). 
3) “Assumeix, juntament amb unes altres, les normes d’un estil de 
vida de consum que promoguen la llibertat en la teua persona i en la de 
qualsevol altra fent possible un universal Regne dels Fins” (Cortina, 
2002: 248). 
Es tracta de promoure estils de vida en què les mercaderies estiguen 
al servei de la llibertat, entesa en un doble sentit: com a autonomia i 
com a autorealització. 
3) Consum coresponsable 
La coresponsabilitat suposa assumir el compromís de trobar, 
juntament amb els altres, les solucions més adequades perquè es 
promoguen les capacitats dels possibles interlocutors. Això exigeix crear 
organitzacions i institucions que assessoren els consumidors sobre els 
productes que consumeixen, sobre la relació qualitat-preu i sobre les 
conseqüències del producte per al consumidor i per al desenvolupament 
de les capacitats d’unes altres persones i per al medi ambient. 
Cal crear organitzacions preocupades pel “consum just”, 
preocupades per esbrinar quins productes originen un dany social i són, 
per tant, nocius per a una societat que es pretenga justa, però també 
formes de consum que fomenten les capacitats personals i respecten el 
medi ambient. Aquestes institucions haurien de ser tant polítiques com 
civils. 
Segons Cortina, un imperatiu per a una ètica del consum just i 
responsable seria el següent: “Assumeix, juntament amb els altres, estils 
de vida que promoguen la capacitat de les persones de defensar 
dialògicament els seus interessos, i no posen en perill la sostenibilitat de 
la natura, i fomenta associacions i institucions que treballen en aquesta 
direcció” (Cortina, 2002: 254-255). 
4) Consum felicitant 
Tots els éssers humans volen ser feliços. L’eudaimonía (felicitat), 
significa “bon daimon”, és a dir, “bon caràcter” i “bona sort”. 
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Per a ser feliç cal, doncs, bona sort. Però també cal tenir l’obertura 
de vida suficient per a saber acollir-la, agrair-la, cuidar-la, fer-la créixer. 
I per això és un signe d’intel·ligència forjar-se un bon caràcter. 
Quin caràcter hauria forjar-se qui volguera fer de la seua forma de 
consum una oportunitat, no només per a una vida de qualitat, sinó 
també per a una vida feliç? Caldria desenvolupar dues virtuts: la 
lucidesa i el seny. 
La lucidesa permet a una persona desentranyar els motius pels quals 
consumeix i els mecanismes socials que li aviven el desig de consumir 
diferents productes, com també calcular el que perd quan opta per 
determinades formes de consum. 
El seny reconeix que la vida en plenitud no és la de la competició pel 
màxim ni en la vida professional, ni en l’ofici, ni en la bellesa, ni en 
l’acumulació de productes del mercat, els quals exigeixen comprar uns 
altres productes i gastar temps i diners. La vida en plenitud està lligada 
a tenir allò suficient en béns materials per a poder desenvolupar 
activitats que valen per si mateixes. 
 
4. Els reptes d’una economia globalitzada 
1) Un món d’enormes desigualtats 
La globalització de l’economia ha comportat l’escissió del món a la 
societat del 20/80, una societat en la qual el 20% de la població gaudeix 
d’un nivell de vida elevat, i gaudeix dels mateixos recursos que el 80% 
restant. Els rics són cada vegada més rics i els pobres, més pobres. Així, 
358 multimilionaris són en conjunt tan rics com 2.500 milions de 
persones, gairebé la meitat de la població mundial. 
Un 20% de la població mundial decideix sobre el 84’7% del PIB 
mundial, els seus ciutadans desenvolupen el 84’2% del comerç mundial 
i posseeixen el 85’5% de tots els estalvis (Martin i Schumann, 1998). 
Des del 1960 fins a l’actualitat, la distància del 20% més ric sobre l’altre 
80% de la població mundial s’ha més que duplicat. Davant aquestes 
xifres els països rics no reaccionen de manera solidària. Així, per 
exemple, en la Conferència sobre el Medi Ambient de Rio de Janeiro el 
1992, el 20% de la població mundial reclamava el 85% del consum de 
fusta, el 75% de la siderúrgia i el 70% de l’energia. Si els països rics 
fomenten la desigualtat, els immigrants vindran a milions des dels 
països pobres del Sud als països rics del Nord. 
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D’altra banda, si entenem la recerca de la igualtat com la tendència 
que els països en vies de desenvolupament consumisquen tanta energia 
com actualment consumeixen els països desenvolupats, això conduirà a 
una catàstrofe ecològica. La idea del “desenvolupament sostenible” ens 
porta a tenir en compte les generacions futures. 
La tradició europea, que ha desenvolupat l’Estat de benestar basat 
en la preocupació pels dèbils, hauria d’assumir la tasca de lluitar per un 
món més igualitari. Per això és necessari desenvolupar una Europa no 
només lligada per una moneda comuna, sinó també per una història 
comuna, i per una unió política i social. L’Europa Unida ha 
d’aproximar-se més a les idees de Keynes que a les de von Hayek, 
imposant al capitalisme global noves regles d’equilibri social i 
reestructuració ecològica. 
Els països rics han de renunciar a una part del seu benestar, han de 
superar l’economia d’usar i llançar, han de contenir el trànsit en els seus 
carrers mitjançant un urbanisme a escala humana, possibilitant amb 
això el desenvolupament sostenible dels països del Sud. El repte de 
l’economia globalitzada és impedir una crisi social global (Beck, 1998). 
2) Propostes per a acabar amb les desigualtats a nivell mundial 
Martin i Schumann (1998) han llançat una sèrie de propostes per 
acabar amb la societat 20/80. Partint dels suggeriments d’aquests autors, 
i dels treballs de Cortina i Conill sobre la ciutadania cosmopolita, les 
metes de l’economia i l’ètica del consum, és possible fer les propostes 
següents per a acabar amb les desigualtats a nivell mundial, reivindicant 
el paper de tots els ciutadans del món: 
1) Revisar el funcionament de l’ONU, perquè estiga guiada 
veritablement per la promoció i el respecte dels drets humans i siga 
capaç d’actuar. 
2) Prendre mesures urgents i efectives, des de l’àmbit internacional, 
nacional i local, per a acabar amb la fam al món, mitjançant la 
distribució d’aliments i medicines bàsiques a tots els habitants del món. 
3) Col·laborar en la democratització de tots els països, per mitjans 
lícits. 
4) Prendre mesures efectives contra la corrupció a cada país. 
5) Suprimir el deute extern dels països en desenvolupament a canvi 
d’augmentar la democratització del país, redistribuir les rendes i 
destinar els diners del deute a projectes per al desenvolupament social 
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dels seus habitants i per millorar el medi ambient. També amb acords 
de cooperació en seguretat. 
6) Enfortir la societat civil mundial, mitjançant l’educació en valors 
universals, la mobilitat de les persones i l’assumpció de projectes 
comuns. 
7) Desenvolupar una ètica del consum a nivell mundial. 
8) Reduir el proteccionisme dels mercats dels països rics. 
9) Reduir el nombre de monedes en el món, per tal de compartir 
responsabilitats. 
10) Establir estàndards socials i ecològics mínims com a base del 
comerç mundial. 
11) Implantar un impost de luxe als països rics, destinat a projectes 
per al desenvolupament de països pobres. 
12) Promoure la unió dels sindicats a nivell mundial, de manera 
federal i democràtica. 
Aquestes propostes configuren un destí al qual la humanitat 
s’aproxima, en la mesura que augmenta el grau de justícia de la societat 
globalitzada. 
L’economia moderna es caracteritza per la divisió del treball, els 
processos d’intercanvi anònims, la interdependència i la complexitat. 
En les activitats concretes dels ciutadans dins del mercat l’objectiu és 
l’eficiència. 
L’economia de mercat té la seua fonamentació ètica en l’ordre de 
marc, que s’ha d’establir per consens. Aquest ordre de marc ha d’estar 
orientat per una idea de justícia social. 
És urgent intentar determinar en cada Estat quines necessitats 
representen un “mínim decent”. Aquest mínim no constitueix, ni ho 
pretén, el benestar dels ciutadans, sinó que és una exigència de justícia 
que cal satisfer a tota costa. 
Per la seua banda, el consum dels ciutadans, per tal de ser ètic, haurà 
de ser autònom, just, coresponsable i felicitant. 
La globalització de l’economia ha comportat l’escissió del món a la 
societat del 20/80, una societat en la qual el 20% de la població gaudeix 
dels mateixos recursos que el 80% restant. Cal acabar amb les 
desigualtats injustes a nivell mundial i reivindicar el paper de tots els 
ciutadans del món. 
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5. Origen i desenvolupament de l’ètica empresarial 
L’origen de l’ètica de l’empresa rau en la demanda social i la pressió 
interna davant actuacions de les empreses que es consideren immorals i, 
fins i tot, escandaloses. Unes altres causes que solen apuntar-se per al 
sorgiment de l’ètica empresarial són les següents (Brooks, 1989: 31-38): 
a) la crisi de confiança de la societat respecte a les activitats de les 
empreses (i, per tant, la necessitat de reconstruir la seua legitimitat); b) 
la demanda d’una millor qualitat de vida a les empreses i a causa de les 
empreses; c) l’exigència als directius de no actuar només buscant el 
benefici dels propietaris; d) el reconeixement del poder de les empreses 
i, per tant, la necessitat de regular i articular públicament els diversos 
grups d’interessos existents en la societat; e) el major pes que tenen en 
l’opinió pública totes aquestes qüestions i la millor divulgació que es fa 
d’elles; f) la major complexitat dels objectius que es poden plantejar a 
les empreses, que ja no es poden reduir a la recerca de beneficis a curt 
termini. A aquestes causes Lozano (1999: 44) n’afegeix una altra: la 
reflexió de les escoles de negocis sobre la seua funció, sobre el tipus de 
formació que han d’oferir i sobre el projecte educatiu que han de 
proposar. 
En els anys setanta comença el desenvolupament de l’ètica de 
l’empresa com a especialitat. Tres fites d’aquest canvi són: 1) un 
important i polèmic article de Friedman del 1970 en què afirma que “la 
responsabilitat social de l’empresa és augmentar els seus beneficis” 
(Friedman, 1988: 87-91); 2) la publicació, el 1971, del llibre de Rawls 
Teoria de la justícia que, entre altres coses, va legitimar la preocupació de 
la filosofia per les qüestions econòmiques; 3) el començament de l’ètica 
biomèdica. 
El 1982 apareix el Journal of Business Ethics, revista que avui s’ha 
convertit en el punt de referència en aquest àmbit. L’ètica de l’empresa 
es va definir i consolidar com a especialitat disciplinar cap al 1985 (De 
George, 1987: 201-211). 
A Europa l’impuls va arribar gràcies a la creació de l’European 
Business Ethics Network (EBEN) el 1987. També ha contribuït la 
revista Business Ethics. A European Review, creada el 1992. A Espanya, un 
dels centres principals de referència és la Fundació ÉTNOR (per a 
l’Ètica dels Negocis i de les Organitzacions) de València, creada el 1994. 
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6. Ètica, responsabilitat social i stakeholders 
1) Tres tradicions ètiques 
L’ètica de l’empresa pren en consideració sobretot tres corrents 
filosòfics: l’ètica aristotèlica, l’utilitarisme i la teoria kantiana. Es tracta 
d’una proposta integradora que intenta subratllar el millor de cada 
teoria. 
En el seu llibre Ètica i empresa (1999) Lozano proposa una 
hermenèutica de la responsabilitat, que sorgeix d’una comprensió 
integrada i integradora de les tradicions utilitarista (Mill), aretològica 
(Aristòtil) i deontològica (Kant), realitzada des de la problemàtica de 
l’ètica de l’empresa i en diàleg amb aquesta. 
De la tradició utilitarista, l’ètica de l’empresa assumeix l’estructura 
conseqüencialista i, per tant, la importància de l’eficàcia i l’eficiència. 
Aquesta tradició afirma la responsabilitat. 
De la tradició aretològica, reconeix que la vida moral té a la persona 
com a subjecte moral, configurat per una pluralitat de dimensions. 
L’ètica de l’empresa es refereix al procés de constitució de les 
organitzacions, i de les persones en el si de les organitzacions. Reconeix 
els béns interns que pretén aconseguir l’organització, la qual, al seu torn, 
és un àmbit catalitzador de qualitat humana. Aquesta tradició afirma la 
moral convencional. 
De la tradició deontològica, articula qualsevol referència ètica cap a la 
universalitat amb la defensa de la humanitat i la realització de 
l’autonomia. Assenyala l’horitzó d’allò que és humanament 
irrenunciable. Aquesta tradició afirma el principi d’humanitat o 
d’universalitat. 
Segons Lozano (1999: 31), aquestes tres dimensions que s’han 
d’integrar en l’ètica de l’empresa devaluen la qualitat ètica quan 
s’absolutitzen per separat, o quan es vol reduir l’ètica de l’empresa a 
qualsevol d’aquestes. 
2) La responsabilitat social corporativa 
L’ètica de l’empresa es pregunta si les responsabilitats econòmiques i 
les legals exhaureixen tota la responsabilitat de l’empresa o si hi ha uns 
altres criteris d’actuació a part de la maximització de beneficis i el 
compliment de la llei. 
La reflexió sobre la responsabilitat social de l’empresa té una diversitat 
de significats, però sempre suposa necessàriament considerar els propis 
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actes des de la totalitat del sistema social i, per tant, plantejar quines són 
les conseqüències d’aquests actes en el marc del sistema, atesa 
l’especificitat de l’actuació empresarial. Suposa també considerar 
l’empresa des del poder real que té en la societat i realitzar una 
interpretació d’aquest poder. 
La responsabilitat social de l’empresa es refereix a l’obtenció de 
resultats mitjançant decisions organitzatives que –sota algun estàndard 
normatiu– tenen més efectes positius que negatius sobre els grups 
d’afectats per l’empresa (stakeholders). 
La responsabilitat social implica actuar de manera congruent amb les 
normes, els valors i les expectatives socials prevalents. Lozano (1999: 
114) parla de la necessitat d’adoptar una perspectiva teòrica i pràctica 
que passe a parlar en termes de coresponsabilitat social de l’empresa.  
3) Els stakeholders i la presa de decisions ètiques en l’empresa 
L’ètica de l’empresa és una manera de resoldre moralment conflictes 
d’acció, que concerneixen tant a les relacions externes –clients, 
proveïdors, societat, etc.– com a les internes –treballadors, directius, etc. 
És una manera de direcció i gestió empresarial basada en valors morals. 
En aquest procés, el diàleg en condicions d’igualtat té un paper crucial 
per obtenir la confiança dels grups d’afectats (García-Marzá, 2004). 
Fernández (2001: 205) distingeix entre els possibles grups d’afectats 
(stakeholders) els següents: clients, proveïdors, entitats de crèdit, 
accionistes, treballadors, competidors, distribuïdors, comunitats locals, 
opinió pública, mitjans de comunicació, grups de “suport” a l’empresa, 
activitats socials, administracions i governs estrangers. 
En general, s’entén que una decisió ètica a l’empresa és la que té en 
compte a tots els afectats, que estarien disposats a donar el seu 
consentiment a la decisió perquè persegueix interessos universalitzables 
(González, 2002; 2003). 
 
7. Fins i trets de les empreses ètiques 
1) Fins de l’empresa 
L’empresa no és una mercaderia de la qual el propietari o 
l’accionista disposen lliurement. És una corporació de persones unides 
per una tasca i una finalitat comuna beneficiosa per a la societat. La 
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finalitat de l’empresa és satisfer necessitats humanes amb qualitat i amb 
justícia (Cortina (1998: 43). 
2) Trets de les empreses ètiques 
L’empresa ja no pot ser piramidal i autoritària, o perdrà la riquesa 
d’idees que sorgeix de la iniciativa de cadascun dels seus membres. Ha 
de mobilitzar la intel·ligència de tots, l’autonomia dels equips, substituir 
el principi d’obediència pel de responsabilitat, dinamitzar els recursos 
creatius de tots els col·laboradors i desenvolupar la qualitat en el treball. 
La clau de l’èxit econòmic no resideix en l’explotació de la força de 
treball i en la divisió mecànica de les tasques, sinó en els programes de 
formació, en l’assumpció conjunta del destí col·lectiu (Cortina, 1994: 92). 
En aquest sentit, Cortina (1999: 10-14) assenyala 10 trets que 
caracteritzen a l’empresa ètica: 
1) No es veu a si mateixa com una màquina, sinó com una cultura 
corporativa. Mentre l’entenguem com una “màquina de fer diners” no es 
podrà parlar d’ètica de l’empresa. La cultura corporativa cohesiona els 
membres de l’empresa, els dota de símbols, de significats, 
d’interpretacions, els uneix al voltant d’uns valors. 
2) El seu principal capital són els recursos humans, les persones. 
3) El seu estil de direcció és la direcció per valors. 
4) Exigeix la qualitat total. Aquesta exigència no ha de quedar en 
l’etiqueta per l’etiqueta. 
5) Potencia els elements intangibles i no només els elements tangibles. 
Dins dels intangibles hi ha la cooperació, la coparticipació, la 
coresponsabilitat, l’harmonia i el treball en equip. 
6) Té en compte tots els seus stakeholders, és a dir, tots els grups 
d’afectats per la seua activitat, com són els empleats, accionistes, 
proveïdors, competidors, les persones que estan en l’entorn. 
7) És rendible. El màrqueting amb causa, els fons ètics d’inversió, els 
codis d’ètica, etc. estan recollint les idees d’una part important de la 
població que no vol que s’explote el treball infantil, que no vol que es 
danye el medi ambient, o simplement prefereixen treballar amb 
empreses que els inspiren seguretat i confiança. Molts es pregunten si 
introduir l’ètica en les empreses es fa més bé per cosmètica, però el fet 
que l’ètica siga rendible no és en si mateix dolent. 
8) Aprofita la diversitat cultural. El contrari és l’homogeneïtzació, que 
perd moltes possibilitats. 
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9) Anticipa i projecta. És una empresa proactiva, que anticipa els 
problemes, els riscos i les oportunitats i és capaç d’innovar i d’oferir 
productes i serveis nous i necessaris aprofitant la creativitat dels seus 
empleats. No és una empresa reactiva, que tracta simplement de 
sobreviure en un entorn on són sempre els altres qui marca les regles 
del joc. 
10) Forma constantment els seus treballadors. La formació és la forja del 
caràcter. Gràcies a ella, els membres tenen un millor treball a l’empresa 
i més eleven el seu nivell d’ocupabilitat. D’aquesta manera, si algun dia 
l’empresa es veu obligada a reduir personal, els seus membres tindran 
moltes possibilitats de trobar feina en unes altres empreses. La 
preocupació pel futur dels seus treballadors és un tret clau de tota 
empresa ètica. 
3) Els principis Global Compact de les Nacions Unides 
En el Fòrum Econòmic Mundial de Davos, el 31 de gener de 1999, 
el secretari general de les Nacions Unides, Kofi A. Annan, va demanar 
als líders dels negocis mundials que s’adheriren als principis Global 
Compact, i els portaren a terme tant en les seues pràctiques individuals 
corporatives com donant suport a polítiques públiques apropiades. 
Aquests principis cobreixen en l’actualitat aspectes relacionats amb els 
drets humans, el treball, el medi ambient i l’anticorrupció. Les 
empreses que s’adhereixen al pacte es comprometen a: 
Drets humans 
Principi 1. Donar suport a i respectar la protecció dels drets humans 
internacionals dins de l’esfera d’influència, i 
Principi 2. Assegurar que les seues empreses no són còmplices 
d’abusos de drets humans. 
Treball 
Principi 3. Donar suport a la llibertat d’associació i el reconeixement 
efectiu del dret a la negociació col·lectiva. 
Principi 4. Donar suport a l’eliminació de qualsevol forma de treball 
forçat. 
Principi 5. Donar suport a l’abolició efectiva del treball infantil, i 
Principi 6. Donar suport a l’eliminació de la discriminació en el 
treball. 
Medi ambient 
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Principi 7. Donar suport a una aproximació preventiva als reptes 
mediambientals. 
Principi 8. Dur a terme iniciatives per promoure una major 
responsabilitat mediambiental. 
Principi 9. Fomentar el desenvolupament i la difusió de tecnologies 
favorables al medi ambient. 
Anticorrupció 
Principi 10. Treballar en contra de la corrupció en totes les seues 
formes, incloses l’extorsió i el suborn. 
 
8. Mecanismes de gestió ètica a l’empresa 
Totes aquestes reflexions i exigències s’han plasmat en una sèrie 
d’instruments o mecanismes l’objectiu dels quals ha estat elevar el nivell 
ètic de les empreses. A continuació, ens detindrem breument en alguns 
dels procediments que ja es duen a terme en importants empreses del 
nostre entorn.  
1) Comissions ètiques 
Les comissions d’ètica són un mecanisme incorporat des de la 
bioètica i encara té un fort potencial de desenvolupament a causa 
sobretot del seu caràcter interdisciplinari. 
Perquè una comissió d’ètica es convertisca en una autèntica eina de 
millora ètica, hauria de tenir les característiques següents (Lozano i 
Siurana, 2000: 135-144): 
1) Estar formada per persones que representen tots els estaments de 
l’empresa i tots els grups d’afectats; per exemple, un membre de l’equip 
de direcció, diversos empleats de diferents plantes, un membre de la 
secció de recursos humans, un consumidor i un proveïdor. 
2) Ser multidisciplinària. Ha de disposar de persones professionals 
formades en les qüestions tècniques que es debaten. Així, en alguns 
casos serà necessari incorporar un enginyer, un tècnic de medi ambient, 
etc., segons el problema concret tractat. Haurà de disposar en tot cas, 
en plantilla, d’un expert en ètica. 
3) Afrontar els problemes ètics tractant d’arribar a un consens 
després d’un diàleg en condicions d’igualtat.
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4) Desenvolupar procediments per fomentar el diàleg entre els 
membres de l’empresa, i entre aquests i la resta de grups d’afectats, en 
condicions d’igualtat. 
5) Guiar-se per interessos universalitzables. 
6) Desenvolupar procediments per fomentar la transformació de la 
voluntat de tots els membres de l’empresa cap a interessos 
universalitzables. 
7) Responsabilitzar-se per la conservació de l’empresa, i pel seu 
progrés ètic en el temps. 
8) Desenvolupar procediments per fomentar la responsabilitat dels 
membres de l’empresa. 
9) Elaborar protocols per afrontar casos concrets. 
10) Aconsellar, però no obligar. La funció de la comissió ha de ser 
consultiva, ja que l’empresa només pot ser ètica si cadascun dels seus 
membres desenvolupa un caràcter d’acord amb valors ètics reconeguts 
lliurement, i no per coacció, ja siga legal o d’un altre tipus. 
2) Processos de formació ètica 
Aquest mecanisme de desenvolupament de l’ètica en les 
organitzacions és molt valuós, ja que, com demostren diversos estudis 
empírics, la majoria dels incompliments ètics no són causats per una 
malèvola voluntat, sinó per un pur desconeixement i una ignorància de 
les qüestions ètiques. Fomentar aquest coneixement és bàsic perquè 
qualsevol altre mecanisme funcione. A més, des de la perspectiva ètica, 
un dels primers imperatius és potenciar l’autonomia de la persona, 
col·laborar a desenvolupar ciutadans autònoms, i això exigeix formar les 
persones en coneixements, habilitats i actituds. 
3) Auditories ètiques 
Un exemple d’estàndard per a les auditories ètiques és el Dow Jones 
Sustainability Group Index (DJSGI), llançat el 1999 com a col·laboració 
entre el SAM i l’índex Dow Jones. El DJSGI recull l’activitat del 10% 
de les companyies líders en sostenibilitat. Aquestes empreses aprofiten 
oportunitats i afronten riscos derivats d’assumir criteris econòmics, 
mediambientals i socials. 
Els criteris econòmics valorats pel DJSGI inclouen, entre uns altres: 
pla estratègic, pràctiques de desenvolupament organitzacional, codis de 
conducta corporatius –centrant-se en la corrupció–, maneig de risc i de 
crisi, etc. 
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Els criteris mediambientals inclouen: polítiques mediambientals, 
sistemes de direcció mediambientals, informes mediambientals de 
sanitat i de seguretat, etc. 
Els criteris socials inclouen: polítiques socials, pràctiques sobre drets 
humans, estàndards per als proveïdors, implicació dels grups d’afectats, 
salut i seguretat ocupacional, informes sobre temes socials i programes 
per a la comunitat, remuneració dels treballadors, etc. 
Per a l’elaboració d’aquest índex, es convida les 2000 empreses més 
grans del món per capitalització a participar en una investigació anual. 
Mitjançant l’anàlisi de documentació interna, documentació pública, 
polítiques, informes, entrevistes, notícies en mitjans de comunicació, 
etc., es valora a les empreses. En l’actualitat, més de 28 entitats 
financeres estan gestionant aproximadament 1,5 bilions d’euros basant-
se en el DJSGI. 
A Espanya, la proposta més sòlida és l’EA-10, elaborada per García 
Marzá (2003: 3-20) des de la Fundació ÉTNOR. Aquesta proposta 
analitza els valors següents: integritat, credibilitat, justícia, diàleg, 
transparència, dignitat, legalitat, compromís cívic, ecologia i 
responsabilitat. Durant l’any 2003, la Fundació ÉTNOR va realitzar la 
primera auditoria ètica a Espanya seguint l’EA-10. L’empresa auditada 
va ser Mercadona. 
4) Codis ètics 
És important redactar un document que reculla els valors ètics i les 
metes de l’organització. La principal funció d’un codi és servir de guia o 
advertiment per a la conducta en situacions específiques. Ha de ser 
dissenyat fonamentalment per inspirar, donar coratge i suport als 
professionals i a les organitzacions ètiques. En contraposició als codis 
legals, els codis ètics no s’han de centrar a prohibir conductes, sinó que 
han de tenir un èmfasi positiu i apostar per models desitjables de 
conducta professional (Lenk i Maring, 1992). Un codi ètic és 
fonamentalment un element autoregulador i d’autocomprensió que mai no 
s’ha de confondre ni suplantar amb la legalitat vigent. 
Alguns dels avantatges que pot aportar a l’empresa el 
desenvolupament d’un codi ètic són els següents (Lozano, 2004): 
1) Pot motivar els empleats. Clarifica les normes d’acció i els valors 
que serveixen de referència a l’hora de prendre decisions i identifica 
l’essència cultural de l’organització. 
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2) Aquests mateixos principis que poden motivar presenten unes 
sòlides línies d’actuació que orienten en una direcció i sentit determinat. 
3) Un factor que agraeixen especialment els treballadors és que els 
codis no limiten només les actuacions dels treballadors, sinó que també 
posen cotes al poder de l’empresari o del directiu. 
4) Un altre gran avantatge dels codis, sobretot per a les persones que 
“envolten l’empresa” és que ajuden a determinar la responsabilitat social 
de manera més precisa. 
5) L’últim avantatge és que el desenvolupament de l’ètica repercuteix en 
l’interès de l’economia mateix. Presenta una cara més humana del 
capitalisme i de l’organització. 
Tots aquests arguments a favor d’un codi ètic podrien resumir-se 
dient que els codis d’ètica clarifiquen i expliciten els mitjans i els fins de 
l’organització davant la comunitat, davant els treballadors i, el que és 
més important, davant de si mateixa. Aquest efecte, d’autocomprensió 
és un factor decisiu per al desenvolupament d’una determinada cultura 
corporativa i filosofia empresarial. 
L’ètica de l’empresa és una manera de direcció i gestió empresarial 
basada en valors morals. Una decisió ètica en l’empresa és la que té en 
compte tots els afectats –treballadors, directius, clients, proveïdors, 
societat, etc.–, els quals estarien disposats a donar el seu consentiment a 
la decisió perquè aquesta persegueix interessos universalitzables. 
La finalitat de l’empresa és satisfer necessitats humanes amb qualitat 
i amb justícia. Per tal d’aconseguir-ho, l’obtenció del benefici és un 
mitjà, però si els diners es converteix en el fi, l’empresa i qui hi treballa 
es converteixen en mitjans per als fins individuals del propietari, fet que 
repercuteix negativament en la societat, en els treballadors i deslegitima 
la seua acció. 
L’empresa ha de mobilitzar la intel·ligència de tots, l’autonomia dels 
equips, substituir el principi d’obediència pel de responsabilitat, 
dinamitzar els recursos creatius de tots els col·laboradors i desenvolupar 
la qualitat en el treball. 
Alguns mecanismes que s’han introduït per desenvolupar l’ètica en 
les empreses són els següents: comissions ètiques, processos de 
formació ètica, auditories ètiques i codis ètics. 
 
3. Objectius de la lliçó 
 
—Estudiar les implicacions ètiques de l’economia. 
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—Caracteritzar el consum ètic. 
—Caracteritzar els fins i trets de les empreses ètiques. 
—Estudiar mecanismes de gestió ètica en les empreses. 
—Analitzar la dimensió social de l’empresa. 
 
4. Qüestions que centraran les activitats de la classe 
 
—És possible articular ètica i economia? 
—En quina mesura contribueix l’activitat econòmica a la satisfacció 
de les necessitats humanes? 
—Com podem enfortir la justícia econòmica? 
—Quines són les característiques del consum responsable? 
—És necessària una nova ètica per a una nova economia? 
 
 
5. Activitats pràctiques 
 
Activitat pràctica núm. 8: Dilema moral i conflicte de valors. 
Objectiu: Entrenar en habilitats de redacció de casos que serveixen 
com a materials educatius. (La present pràctica es pot fer en un grup 
d’un màxim de 3 estudiants.) 
Pràctica: Dilema moral (quadern de pràctiques). 
 
6. Documents per a preparar la lliçó 
 
a) Bibliografia bàsica 
• Conill, J. (2004): Horizontes de economía ètica. Madrid: Tecnos. 
 
b) Bibliografia complementària 
 
Sobre ètica econòmica 
• Beck, U. (1998): ¿Qué es la globalización? Falacias del globalismo, 
respuestas a la globalización. Barcelona: Paidós. 
• Constant, B. (1989): “De la libertad de los antiguos comparada 
con la de los modernos”, en: Escritos políticos. Madrid: Centro de 
Estudios Constitucionales. 
• Cortina, A. (1994): “Del estado de bienestar al estado de justicia”. 
Claves de razón práctica, núm. 41, p. 12-20. 
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• Cortina, A. (2002): Por una ética del consumo. Madrid: Taurus. 
• Drucker, P. F. (1995): La sociedad poscapitalista. Barcelona: 
Apóstrofe. 
• Homann, K. i Blome-Drees, F. (1992): Wirtschafts- und 
Unternehmensethik. Gotinga: Vandenhoeck & Ruprecht. 
• Lipovetsky, G. (1992): Le crépuscule du devoir. París: Gallimard. 
• Martin, H.-P. i Schumann, H. (1998): La trampa de la globalización. 
El ataque contra la democracia y el bienestar. Madrid: Taurus. 
• Smith, A. (1987): Investigación sobre la Naturaleza y Causas de la 
Riqueza de las Naciones, 2 vols. Barcelona: Oikos-tau. 
• Smith, A. (1997): La teoría de los sentimientos morales. Madrid: 
Alianza. 
 
Sobre ètica empresarial 
• Brooks, L. J. (1989): “Corporate Ethical Performance, Trends, 
Forecasts and Outlooks”. Journal of Business Ethics, núm. 8, p. 31-
38. 
• Cortina, A. (1994) “Ética de la empresa”, en: Ética de la empresa. 
Claves para una nueva cultura empresarial. Trotta: Madrid. 
• Cortina, A. (1998): “Ética, empresa y responsabilidad social”, en: 
Cortina, A. i Conill, J.: Democracia participativa y sociedad civil. Una 
ética empresarial. Santafé de Bogotá: Fundación Social / Siglo del 
Hombre. 
• Cortina, A. (1999): “Ética empresarial en una economía 
globalizada”. IX Edición del Seminario Permanente de la Fundación 
ÉTNOR. Asegurando el futuro en una economía globalizada, 5-10-
1999, transcripció de la confèrencia realitzada per la Fundació 
ÉTNOR. 
• De George, R. T. (1987): “The Status of Business Ethics, Past 
and Future”. Journal of Business Ethics, núm. 6, p. 201-211. 
• Fernández, J. L. (2001): “Ética de los negocios y áreas funcionales 
de la empresa”, en: Fernández Aguado, J. (coord.): La ética en los 
negocios. Barcelona: Ariel. 
• Friedman, M. (1988): “The Social Responsibility of Business Is to 
Increase Its Profits” (1970), en: Beauchamp, T. L. i Bowie, N. 
(eds.): Ethical Theory and Business. Englewood Cliffs: Prentice Hall, 
p. 87-91. 
• García-Marzá, D. (2003): “Auditoría ética: un instrumento para el 
diálogo empresarial”. Sistema, núm. 174, p. 3- 20. 
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• García-Marzá, D. (2004): Ética empresarial. Del diálogo a la 
confianza. Madrid: Trotta. 
• González Esteban, E. (2002): “Defining Post-conventional 
Corporate Moral Responsibility”. Journal of Business Ethics, núm. 
39, p. 101-108. 
• González Esteban, E. (2003): “La gestión de la responsabilidad 
basada en el enfoque de los Stakeholders”, en: Sichar, G. (coord.): 
La empresa socialmente responsable. Ética y empresa. Madrid: 
Fundación Cideal, p. 55-88. 
• Lenk, H.; Maring, M. (1992): Wirtschaft und Ethik. Stuttgart: 
Reclam. 
• Lozano, J. F. (2000): “La ética en la dirección y gestión 
empresarial”. Iglesia Viva, núm. 201, p. 55-62. 
• Lozano, J. F. (2004): Códigos éticos para el mundo empresarial. 
Madrid: Trotta. 
• Lozano, J. F. i Siurana, J. C. (2000): “Las comisiones éticas como 
mecanismo de integración de la ética en las organizaciones”. 
Papeles de Ética, Economía y Dirección, núm. 5, p. 135-144. 
• Lozano, J. M. (1999): Ética y empresa. Madrid: Trotta. 
• Pacto Mundial de las Naciones Unidas (1999), en: 
<http://www.unglobalcompact.org/Languages/spanish/Los_Diez
_Principios.html>. 
 7. Ètica dels mitjans de comunicació 
1. Justificació i descripció de continguts 
 
Aquest tema té com a objectiu analitzar el paper dels mitjans de 
comunicació i les noves tecnologies en el desenvolupament de les 
democràcies actuals. Prenent aquesta temàtica com a referent bàsic, 
abordarem la qüestió de l’educació democràtica en les anomenades 
societats mediàtiques –societats de la informació i el coneixement, o 
societats-xarxa, en terminologia de Castells. 
 
2. Apartats que componen la lliçó 
 
1. Els nínxols digitals: un fre per a la ciutadania democràtica en les 
societats de la informació 
Donada la profusió comunicativa que inunda les nostres societats 
tècnicament avançades, és cada vegada més patent la necessitat 
d’aprendre hàbits o mecanismes cognitius per a filtrar i seleccionar els 
missatges. Desenvolupar aquests mecanismes comptant amb bons 
criteris és un símptoma d’autonomia en l’àmbit comunicatiu que 
potencia una autèntica ciutadania mediàtica o audiovisual. 
Internet és un mitjà que dispara el nostre caràcter actiu i selectiu, ja 
que no hi ha més remei que fer-ho des del mateix moment en què ens 
connectem a la xarxa Ara bé, un excessiu zel a construir i preservar 
dispositius de selecció personal pot ser contraproduent, sobretot si es fa 
des d’un cert solipsisme. La revolució cognitiva atribuïda a Internet 
podria suposar una autèntica involució cognitiva si les úniques fonts 
d’informació del món són les que extraiem del ciberespai o de l’espai 
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audiovisual després d’haver seleccionat el tipus d’informació que volíem 
rebre. 
De fet, Internet ens permet rebre a casa nostra l’oferta audiovisual –
informacions, entreteniment, serveis...– que prèviament li hem marcat. 
La xarxa ens obri a un univers comunicatiu predissenyat de manera 
personal. No només Nicholas Negroponte, fundador i director del 
MIT Media Lab, sinó també magnats com Bill Gates vaticinen 
l’aparició d’un Daily Me, un diari a mida, que ens serà enviat via 
Internet: un paquet de comunicacions en què els seus components –
notícies locals, esports, successos...– han estat elegits prèviament. 
Després del Daily Me s’imposarà la TV Me, de manera que d’ací uns 
anys, quan entrem en la sala d’estar, tan sols direm què volem veure i 
amb l’ajuda de la pantalla escollirem un vídeo que ens interesse. La 
convergència entre TV i Internet forçarà la desaparició de la televisió 
tradicional com la coneixem, les companyies telefòniques ja estan 
construint les infraestructures per a això, de manera que s’imposarà la 
flexibilitat i la individuació selectiva en una televisió totalment a la carta. 
La dimensió audiovisual del jo serà tan especialitzada i tan 
personalitzada que el nostre aparell cognitiu veurà reduïdes 
increïblement les oportunitats per enfrontar-se i contrastar 
coneixements i informacions heterogènies i no previstes, amb la qual 
cosa trontollarà el sòl per a la construcció d’experiències socials 
compartides i debatudes, és dir, per a la construcció del civisme 
democràtic. La individuació afavorida per Internet pot submergir-nos 
en “nínxols digitals” o en infinitat de bombolles mediàtiques, convertir-
nos en cèl·lules aïllades d’un gran teixit informacional que en el seu 
conjunt ens resulta aliè, distant i estrany. 
Sunstein analitza així les amenaces que se’n deriven per una 
democràcia deliberativament constituïda d’una capacitat selectiva 
hipertrofiada per la xarxa. La força d’aquests pronòstics ens l’evidencien 
investigacions més recents: la xarxa està transformant de tal manera la 
televisió que els adolescents entrevistats pel Center for the Digital 
Future ni tan sols comprenen la idea de veure la televisió amb un horari 
ja programat, ja que la veuen en la pantalla de l’ordinador i, cada vegada 
més, en dispositius portàtils. Aquests serveis incrementen la comoditat i 
l’entreteniment de cadascú. 
Però el creixent control dels consumidors audiovisuals per filtrar el 
que els arriba té els seus perills per al bon funcionament d’un sistema 
que es considere democràtic. Una societat plural i democràtica no 
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només ha de fomentar la llibertat limitant la seua capacitat de censura 
del govern i respectant al màxim les eleccions individuals. La llibertat 
requereix iniciatives públiques, mesures educatives i formatives per 
evitar que la suma de decisions individuals raonables –com la decisió de 
personalitzar i filtrar digitalment l’extens àmbit de l’audiovisual– 
produïsca a la llarga un deteriorament del teixit social i de les llibertats 
reals dels ciutadans. 
Així mateix, el filtratge individualitzat de la informació pot 
repercutir, segons Sunstein, en la desaparició del subsòl necessari per 
accedir lliurement a informacions públiques, d’interès general, a més de 
suposar un obstacle per a la deliberació, la reflexió i les responsabilitats 
democràtiques. 
La tecnologia està canviant la forma en què rebem i comprenem la 
informació. Internet està reforçant la tendència actual a buscar 
activament el que la persona vol veure, llegir o escoltar, sense necessitat 
de dependre del que han seleccionat editors o productors. La fascinació 
per l’efecte transformador de tot això ens fa oblidar que reportatges a 
l’antiga són essencials. De fet, organitzacions defensores de la llibertat 
de premsa han registrat pèrdues a nivell mundial, el seu poder i 
influència minven i la seua acció es veu qüestionada dia a dia. 
Reportatges a l’antiga són, per exemple, els que va realitzar la periodista 
russa Anna Politóvskaia sobre el conflicte txetxè o el dels periodistes 
alemanys Karen Fischer i Christian Struwe assassinats al nord 
d’Afganistan. Aquest és un tipus de periodisme garant de la llibertat 
d’expressió que potser no podrà ser mai substituït pel dels “periodistes 
ciutadans” que, armats de fotografies, vídeos i blocs, poden llançar a la 
xarxa elements de rellevància pública, com per exemple els blocs que 
van informar de la desorganització governamental després de l’huracà 
Katrina a Nova Orleans. 
El bon funcionament d’una democràcia i un sistema de llibertats 
passa, paradoxalment, perquè els ciutadans coneguen i entren en 
contacte amb notícies i materials que no han triat prèviament. Les 
trobades no planificades i sense cita prèvia, per dir-ho així, són 
primordials per a la democràcia ja que posen en contacte la persona 
amb punts de vista o temes que poden resultar significatius per a la 
formació cívica i humana, però que a priori mai no haurien estat elegits. 
En democràcia, a més, es requereix que la majoria de ciutadans –o 
un gran nombre d’ells– tinga experiències comunicatives comunes, 
anàlogues. La diversitat cultural i informativa –la multiplicitat 
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postmoderna– és un valor apreciable, però té els seus límits: no és un 
valor que cal perseguir quan reverteix en fragmentació social i quan 
impedeix enfrontar-se a problemes comuns. Els perills de la 
fragmentació comunicativa –digital o audiovisual– són més grans a 
mesura que les nacions es tornen més globals. Aquests perills que 
repercuteixen en la construcció d’una ciutadania cosmopolita. 
Les tecnologies per al filtratge, pròpies de la societat-xarxa, poden 
trencar perillosament aquestes dues condicions per a qualsevol sistema 
polític de llibertats, enteses com a participació i deliberació cívica i com 
a desenvolupament social i humà. El bon funcionament de l’ordre 
democràtic es veurà en serioses dificultats si els processos de filtratge 
comunicatiu es radicalitzen i s’estenen indiscriminadament a través de 
la xarxa: si els ciutadans, reduïts a la seua dimensió de consumidors 
digitals, renuncien a les oportunitats per enfrontar-se a diferents 
opinions, sobretot aquelles que tenen a veure amb qüestions comunes –
ètiques, polítiques, culturals...– indispensables per a la vida pública, o 
siga, per a l’opinió pública racional. 
Les noves formes de socialització a través de la xarxa poden ser, i de 
fet són amb freqüència, nous camins per reforçar llaços socials previs i 
relacions directes entre coneguts, amics o familiars. Són també una 
oportunitat constant per entrar en contacte amb gent amb aficions, 
ideologies, gustos i preferències culturals semblants. Aquesta mena de 
socialització –per exemple, les que es desenvolupen en les xarxes 
socials– es convertiran en un impuls per al civisme en xarxa sempre que 
es complisquen certes condicions, entre elles, que un estiga disposat a 
no encasellar-se en un tipus d’experiència tecnosocialitzant que l’aïlle 
de la resta de problemes socials generals o dels reptes que el nostre món 
globalitzat ens imposa més enllà del grup concret de referència. 
El perill de cert ús i abús de les xarxes socials es fa explícit quan es 
minen els requisits per al civisme democràtic, quan la cascada 
comunicacional dóna pas a la configuració d’“illes digitals” en què 
només es comparteixen experiències prèviament seleccionades amb 
persones anàlogues, i l’usuari es desentén de la resta de qüestions que 
directament o indirectament l’afecten com a membre d’una societat 
plural i global. La pluralitat, sense dubte un dels fonaments axiològics 
de les democràcies madures, pot degenerar en una mena d’“endogàmia 
digital múltiple”. 
Les accions dirigides a la selecció i el filtratge a través de la xarxa 
podrien portar a una involució cognitiva general o parcial, abans que a 
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la revolució cognitiva que Norbert Bilbeny (1997) atribuïa a la nostra 
època digital. Potser siga bo estar al corrent d’aquest perill per poder 
combatre’l educativament com cal. 
La xarxa, proveïdora d’efectius sistemes de filtrat, pot posar-nos en 
contacte exclusivament amb les opinions que volem escoltar, amb els 
articles o comentaris dels polítics de la nostra corda ideològica, amb el 
tipus de discurs –esportiu, artístic, polític, econòmic...– que confirmarà 
o reforçarà el nostre univers simbòlic. 
En una obra posterior, Sunstein (2007) incideix en les precaucions 
que cal adoptar davant l’avanç de la “bloc-esfera”. En aquest sentit, es 
remet a un curiós experiment realitzat el 2005 a Colorado: es van 
escollir uns 60 ciutadans adults arribats de diferents estats i es formaren 
grups de cinc o sis persones. Als grups se’ls va demanar que deliberaren 
sobre tres qüestions polítiques i socials controvertides: Haurien els 
estats de permetre les unions civils entre parelles d’un mateix sexe? 
Haurien els empresaris d’iniciar accions positives per donar preferència 
a membres de col·lectius tradicionalment desfavorits? Haurien els EUA 
de signar un tractat internacional per combatre l’escalfament global? 
Els grups es van organitzar segons la ideologia majoritària del lloc de 
procedència, i es van dividir en grups procedents d’enclavaments 
liberals i conservadors. El resultat va ser el que seria esperable: les 
discussions i els diàlegs, en lloc de moderar les posicions, van actuar 
com a ressort de posicions més extremes. En gairebé tots els casos, la 
gent es va atrinxerar en posicions més uniformes després de parlar amb 
gent afí. Els desacords es van reduir o van desaparèixer després d’un 
diàleg de 15 minuts. A més, l’experiment va traure a la llum un segon 
efecte: a més de radicalitzar la diferència, va homogeneïtzar l’analogia. 
Els grups liberals i conservadors van perfilar homogèniament les seues 
diferents creences, després de conduir-les a posicions més extremes. 
Aplicat al nostre tema, Internet –més que els mitjans de comunicació 
tradicionals– fa que siga molt més fàcil que els ciutadans repetisquen 
l’experiència de Colorado, afirma Sunstein. De fet, algú que recela de la 
veracitat de l’escalfament global –o de la veracitat de l’Holocaust– pot 
trobar a la xarxa una immensitat d’arguments i espais que confirmen –
consoliden o radicalitzen– la seua creença i que  excloguen qualsevol 
material diferent o alternatiu. Encara que no és menys cert que en 
Internet podem trobar el desenvolupament de posicions i notícies que 
d’una altra manera serien invisibles, silenciades o xafades en el debat 
general. 
158 Filosofia moral i ètiques aplicades II 
 
	  
Una de les grans comeses de l’educació en la cultura digital i 
audiovisual és lluitar contra una certa endogàmia digital múltiple creada 
a la calor dels nínxols digitals o les càmeres d’eco electròniques. Parlar 
d’endogàmia en aquest context fa referència a la tendència a agrupar-se 
de manera més o menys estable, via noves tecnologies, en famílies 
virtuals segons preferències o gustos ideològics, o segons afinitats o 
temàtiques particulars, o d’acord amb creences vitals o esporàdiques, 
d’una manera conjunta o alternant, i desatenent en conseqüència 
aquells assumptes comuns que formen el nucli d’interessos públics. Les 
institucions educatives, contràriament, haurien d’aprofitar l’ampli 
potencial argumentatiu de les tecnologies comunicatives i promouen 
l’aprenentatge en un ús plural, autònom i cívic d’aquestes. La fascinació 
per les noves tecnologies com a utopia política, com a agent de canvi 
social, pot transformar-se en un somni va i fals, ja que no és la tècnica 
en si mateixa sinó els usos socials de la mateixa, els projectes culturals, 
educatius i polítics que la orienten, els únics que poden moure cap al 
canvi social desitjable. Des del punt de vista de les relacions personals, a 
més a més, l’abús d’Internet és una espenta per a la soledat interactiva, 
unida a un cert narcisisme, i no tant per a l’autonomia cívica. 
Però, realment és tan fosc el panorama que ens dibuixen les noves 
tecnologies pel que fa al civisme postconvencional i modern? No deu 
ser que les noves tecnologies ens obrin a una nova forma de relació, a 
una nova socialització, davant la qual cal estar preparat sobretot en 
l’àmbit educatiu? 
 
2. Alfabetització mediàtica i valors cívics: algunes propostes 
educatives 
Sociòlegs especialitzats en els efectes de la xarxa com Manuel 
Castells sostenen que les noves tecnologies no tanquen la gent a casa, 
sinó que activen la sociabilitat i són un element clau per a l’autonomia 
personal, política i professional dels usuaris. 
No obstant això, cal estar previnguts, sobretot des d’un punt de vista 
educatiu, davant de certs perills denunciats per autors com Sunstein 
(2007), Cortina (2003), Sartori (2005) o Wolton (2000). Mai no està de 
més desenvolupar iniciatives educatives que afavorisquen usos 
responsables i cívics de les noves tecnologies comunicatives, sobretot en 
aquest trajecte cap a l’autonomia moral i democràtica dels més joves. 
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Castells reconeix que la xarxa ha propiciat un cert autisme en el que 
es pot anomenar l’“autocomunicació de masses”. Cita Castells (2009: 
102) un estudi del Pew Internet & American Life Project, segons el qual el 
52% dels blocaires escriuen fonamentalment per a ells mateixos, 
mentre que el 32% ho fa per al seu públic. De manera que fins a un cert 
punt, una part important d’aquesta forma d’autocomunicació de masses 
s’assembla més a l’autisme electrònic que a la comunicació real. 
Com desactivar els perills de l’autisme o la individuació incívica a la 
societat xarxa? Com prevenir els riscos de l’autisme i de l’endogàmia 
digital múltiple? Quines són les condicions i els motors per a un civisme 
en xarxa, per a l’avanç educatiu cap a una ciutadania audiovisual i 
digital? 
D’una manera breu, aquestes són algunes propostes pedagògiques, 
adreçades a l’educació formal, a favor d’una innovació educativa com la 
que està exigint el nostre nou entorn global i tecnocomunicat. 
 
3. Relectura del concepte d’educació 
La cultura digital ofereix les condicions per a una nova lectura o 
revisió del concepte d’educació, superant l’instruccionisme tècnic o 
l’enciclopedisme de vell o nou encuny, en la línia dels clàssics 
moviments de renovació pedagògica. Educar en els valors eticocívics de 
les societats democràtiques i en el si de les noves societats de la 
informació i la comunicació suposa revitalitzar els programes i models 
educatius més cooperatius i participatius; crida a l’actualització de 
models que descansen en l’activitat –o interactivitat– i experiències de 
l’alumnat, per descomptat després de redefinir l’autoritat acadèmica i la 
funció científica i orientadora del professorat. Resulta decisiu despertar 
la capacitat pedagògica per tal d’implicar els afectats en el procés 
educatiu, els alumnes però també els pares. 
Es tracta d’educar despertant voluntats per a l’aprenentatge, en una 
invitació constant i imaginativa a l’acció, de tal manera que l’alumnat es 
veja implicat joiosament en l’aventura del saber i el desenvolupament de 
competències personals, que senta cert protagonisme en l’assimilació 
crítica de coneixements o en l’assumpció reflexiva de normes i valors 
reguladors de la convivència. L’Escola 2.0 ha de ser vista, entre altres 
coses, com una aposta per aquesta manera renovada d’entendre 
l’educació. 




4. Aprenentatge 2.0 i alfabetització digital íntegra 
Atès que l’Escola 2.0 pressuposa la revisió del concepte de 
coneixement i l’accés a aquest –més horitzontal, interactiu i recíproc–, 
pot al mateix temps ser una plataforma per a un coneixement més ric de 
l’àmbit d’allò que és públic: de la res publica, d’allò que ens interessa a 
tots –a nivell social i global–. Pot contribuir, en aquest sentit, a 
l’educació per a una opinió pública ben informada, lúcida, crítica i 
activa, i connectar l’alumnat en aquells assumptes d’interès comú. 
Enfront del perill d’un ús restrictiu o endogàmic de les xarxes socials, 
l’escola pot fomentar un tipus de coneixement de la realitat social més 
ampli, i augmentar l’experiència i sensibilitat procedent d’uns altres 
punts de vista. El coneixement de l’altre des de la xarxa pot ser aprofitat 
en aquest sentit a favor d’una ciutadania global i cosmopolita, i 
encoratja un pensament crític i creador, fet que desperta l’activitat de 
l’alumnat des de la cooperació i la interactivitat. 
La Comissió Europea ha dictaminat diferents resolucions en què 
insta precisament a fomentar l’alfabetització mediàtica a tots els països 
membres, com un dels requisits previs per assolir una ciutadania plena i 
activa, prevenir i reduir els riscos d’exclusió de la comunitat. En aquest 
sentit, és molt profitosa la tasca de la Salzburg Academy on Media and 
Global Change, la qual ha confeccionat un programa per a 
l’alfabetització mediàtica juntament amb universitats de tot el món i en 
coordinació amb organitzacions mediàtiques i institucions 
internacionals com l’ONU i la UNESCO. 
 
5. Enfortiment de la ciutadania audiovisual 
Les institucions educatives s’han d’obrir a les noves tecnologies 
comunicatives, però no només com a mecanisme d’aprenentatge i de 
recerca de coneixement, sinó com a oportunitat per reflexionar sobre 
els usos socials d’aquestes tecnologies per tal d’enfortir la ciutadania 
audiovisual o mediàtica en aquest àmbit. Per exemple, a l’escola s’ha 
d’oferir dins del currículum l’oportunitat per analitzar el contingut de 
certs blocs, videojocs o anuncis publicitaris que tenen un potencial 
empobridor de la convivència democràtica o que són qüestionables des 
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de la perspectiva dels drets civils bàsics, és dir, enaltiments gratuïts de la 
violència o continguts contraris a la igual dignitat de les persones. 
A més a més, l’escola pot ser la plataforma per percebre en comú la 
imatge que els mitjans ofereixen de la identitat d’infants i joves, i des 
d’ací, analitzar com ha de ser apreciada o valorada aquesta percepció 
que arriba dels mitjans, tenint sempre en compte que infants i joves, 
cada vegada més implicats amb la tecnologia comunicativa, no són 
receptors passius sinó que reconstrueixen activament la seua identitat a 
partir de la seua relació amb l’entorn. L’escola, en el seu intent de 
difondre el pensament crític, no pot deixar passar l’oportunitat de 
portar a les aules els models de vida bona, les imatges d’identitat, les 
maneres de percebre i valorar el món que s’amaguen darrere del discurs 
dels mitjans, per tal de fer-los més explícits i convidar a una reflexió o 
un diàleg sobre ells. 
Des de l’educació formal cal també analitzar les xarxes socials per tal 
d’alertar contra usos delictius que atempten a la dignitat i la privacitat 
de les persones. L’escola pot aprofitar els nous recursos tecnològics per 
fomentar contactes globals d’interès cognitiu i ètic, amb escoles 
properes o llunyanes, amb organitzacions educatives i solidàries. 
La introducció necessària del fenomen tecnocomunicatiu a l’escola o 
l’institut no hauria de centrar-se en aspectes purament tècnics, ja que el 
seu radi d’acció és igualment social, i el seu interès afecta aspectes de la 
societat com el de les relacions interpersonals i els valors cívics 
democràtics. 
Enfortir la ciutadania audiovisual o mediàtica suposa, per una banda, 
educar en un ús autònom dels mitjans, un ús que ens aprope a la 
llibertat, per exemple mitjançant la capacitat per detectar i superar 
noves formes de vassallatge, però per altra banda, educar en la 
ciutadania mediàtica –incloent la xarxa com un mitjà de comunicació 
interactiva– comporta reforçar la condició ciutadana de la persona a 
través de l’ús dels mitjans i les noves tecnologies, perquè sense dubte la 
tecnologia comunicativa és un valuós instrument per a la condició 
democràtica de les persones, que pot afavorir la seua participació cívica 
i la seua informació crítica. 
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6. Inclusió de la dimensió ètica: desenvolupament humà i justícia 
global 
La innovació educativa ha d’afavorir una empatia de tercer ordre, és 
a dir, una assumpció i comprensió d’uns altres punts de vista més amplis 
d’acord amb un concepte de dignitat reversible i universal –més enllà de 
l’empatia amb l’altre proper en contacte directe, o amb l’altre pròxim 
que pertany al propi entorn social–. L’Aprenentatge 2.0 suposa una 
magnífica via, entre unes altres coses, per definir un model de justícia 
en clau cosmopolita, unit al nou concepte de desenvolupament humà 
sostenible, en què la dimensió educativa de l’ésser humà és tan decisiva i 
ineludible per a una transformació emancipadora. Incloure la dimensió 
ètica en la formació tecnocomunicativa ajuda a dissenyar aquesta 
ciutadania mediàtica o digital. Però tanmateix és una manera d’estendre 
els valors d’una ètica cívica, profundament democràtica, en la cultura 
audiovisual i digital. 
Prenent com a referent l’ètica del discurs i les actuals propostes de 
les Nacions Unides per al desenvolupament humà, i partint d’una 
metodologia hermenèutica i crítica, exposem ara algunes orientacions 
per tal d’educar en un ús integral i cívic de la tecnologia comunicativa. 
Escoles i instituts són un lloc magnífic per impulsar el desenvolupament 
humà i un sentit global de la justícia en integrar valors com ara: 
1) La llibertat, analitzant a l’aula espais digitals per a la participació 
cívica i pacífica –llibertat com a participació–; considerant en comú les 
conseqüències dels actes propis sobre la privacitat i llibertat de les altres 
persones; reflexionant sobre els perills per la pròpia intimitat o 
integritat que amaguen certes pràctiques en la xarxa –llibertat com a 
independència–; fomentant el pensament crític de l’alumnat, buscant i 
analitzant en comú notícies d’interès públic d’algun diari electrònic –
llibertat com a autonomia–; estudiant de quina manera l’accés a la 
informació i a la tecnologia comunicativa augmenta les capacitats dels 
pobles i les persones per viure una vida més digna i realitzada segons els 
projectes de cadascú –llibertat com a desenvolupament, seguint la 
proposta de Sen–; comprenent fins a quin punt l’accés a certes 
informacions socialment rellevants és un mecanisme per evitar 
servilismes o noves formes de vassallatge –llibertat com a no-dominació, 
d’acord amb el concepte de llibertat encunyat per Pettit–, etc. 
2) La igualtat, incitant a conèixer i disminuir la bretxa digital, 
facilitant l’accés a les tecnologies comunicatives –igualtat 
d’oportunitats–, tal com pretén l’Escola 2.0; traient a la llum pàgines 
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web, blocs o vídeos en YouTube que atempten contra la dignitat de les 
persones i destil·len la idea de la inferioritat d’algunes cultures o ètnies, 
o dels discapacitats, o els ancians, o les dones –igualtat en dignitat–, etc. 
3) La solidaritat, implicant l’escola en alguna de les innombrables 
plataformes per a la cooperació i el desenvolupament dels pobles que 
apareixen en Internet; iniciant correspondència electrònica amb xics i 
xiques d’uns altres contextos allunyats de les cotes de benestar que ací 
disposem; despertant maneres d’usar les xarxes socials que connecten 
amb les necessitats i els drets dels altres, en el marc de campanyes 
electròniques per reclamar justícia en algun cas concret, o col·laborant 
via electrònica amb iniciatives per al desenvolupament sostenible i la 
cura de la natura, etc. 
4) El diàleg i el respecte, reflexionant sobre els beneficis i els límits 
de la tolerància en societats democràtiques, sobretot pel que fa a la 
informació publicada i expressada en l’esfera digital; encoratjant 
l’escolta activa, convidant a obrir-se davant de punts de vista diferents o 
no elegits prèviament per l’alumnat en les seues interaccions 
electròniques; valorant en comú les conseqüències de la violació dels 
drets d’autor a la xarxa, o de les còpies sense esmentar del text d’una 
altra persona; reflexionant sobre el nou concepte d’amistat que 
desperten diferents xarxes socials, i les normes mínimes de cortesia i 
atenció a l’altre que val la pena utilitzar en elles. 
En definitiva, l’educació cívica en la cultura digital tracta d’aprofitar 
el cabdal tecnocomunicatiu per a obrir-se a l’altre en el cultiu i la 
recerca constant de nous horitzons experiencials i mentals, sobretot 
quan es tracta dels horitzons de la participació cívica, l’interès social i de 
la justícia en clau cosmopolita. L’educació tecnològicament matisada és 
una oportunitat per a l’ampliació i l’enriquiment de l’àmbit de 
l’experiència, ampliació que, però, ha de ser una espenta per a la 
ciutadania de l’alumnat, futurs constructors de la realitat social i 
humana. Al cap i a la fi, la tecnologia ha de ser vista com el que és, un 
mitjà, un instrument per a usos i finalitats molt diferents, que van des 
del solipsisme o l’endogàmia digital fins a un civisme en xarxa, 
profundament democràtic, que bascula sobre la intensificació de l’acció 
comunicativa d’aquests éssers comunicativament constituïts que, en 
definitiva, som els humans. 
 
3. Objectius de la lliçó 
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—Contribuir al diàleg tant filosòfic com pedagògic al voltant dels 
mitjans de comunicació i les noves tecnologies en societats 
democràtiques. 
—Reflexionar sobre el nou subjecte que està sorgint i que pot sorgir 
amb aquestes tecnologies. 
 
4. Qüestions que centraran les activitats de la classe 
 
—És possible una educació cívica i democràtica en societats en què 
presumptament impera l’homo videns –seguint Sartori–, éssers humans 
amb reduïda capacitat per al pensament abstracte davant la potència del 
llenguatge audiovisual? 
—Aborda l’educació formal actual degudament els reptes i 
desafiaments plantejats per la nova cultura audiovisual i digital? Què 
podem dir de projectes imminents com el de l’“Escola 2.0”? 
—Com contribueix i pot contribuir Internet a l’aprofundiment de la 
ciutadania democràtica? 
 
5. Activitats pràctiques 
 
Activitat pràctica núm. 9: Treball cooperatiu. Relació educativa. 
Objectiu: Aprendre els continguts conceptuals del tema de l’ètica i 
els mitjans de comunicació treballant junts. Aprendre a col·laborar 
estudiant. 
Documents: Tècnica del Trencaclosques d’Aronson (quadern de 
pràctiques). 
 
6. Documents per a preparar la lliçó 
 
a) Bibliografia bàsica 
• Gozálvez, V. i Conill, J. (coords.) (2004): Ética de los medios. Una 
apuesta por la ciudadanía audiovisual. Barcelona: Gedisa. 
 
b) Bibliografia complementària 
• Barker, C. (2003): Televisión, globalización e identidades culturales. 
Barcelona: Paidós. 
• Bonete, E. (ed.) (1999): Ética de la comunicación audiovisual. 
Madrid: Tecnos. 
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• Bourdieu, P. (1997): Sobre la televisió. Barcelona: Edicions 62. 
• Bueno, G. (2003): Telebasura y democràcia. Madrid: Ediciones B. 
• Castells, M. (1997): La era de la información: economía, sociedad y 
cultura, I. Madrid: Alianza. 
• Castells, M. (2001): La galaxia Internet. Barcelona: Mondadori. 
• Cobo, C. i Pardo, H. (2007): Planeta Web 2.0. Inteligencia colectiva 
o medios fast food. Mèxic: UVIC i FLACSO. 
• Colom, A. J. (2002): La (de)construcción del conocimiento pedagógico. 
Nuevas perspectivas en teoría de la educación. Barcelona: Paidós. 
• Cortina, A. (2002): Por una ética del consumo. La ciudadanía del 
consumidor en un mundo global. Madrid: Taurus. 
• Cortina, A. i Conill, J. (eds.) (2001): Educar en la ciudadanía. 
València: Alfons el Magnànim. 
• De Paz, D. (2007): Escuelas y educación para la ciudadanía global. 
Barcelona: Intermón Oxfam. 
• Escámez, J.; García, R.; Pérez, C. i Llopis, A. (2007): El 
aprendizaje de valores y actitudes. Teoría y práctica. Barcelona: 
Octaedro. 
• Ferrés, J. (2000): Educar en una cultura del espectáculo. Barcelona: 
Paidós. 
• Ferrés, J. (2008): La educación como industria del deseo. Barcelona: 
Gedisa. 
• García, R.; Traver, J. A. i Candela, I. (2001): Aprendizaje 
cooperativo. Fundamentos y técnicas. Madrid: ICCE. 
• Habermas, J. (1994): Historia y crítica de la opinión pública. 
Barcelona: Ediciones Gili. 
• Klein, N. (2001): No Logo. El poder de las marcas. Barcelona: 
Paidós. 
• Lipovetsky, G. (2003): Metamorfosis de la cultura liberal. Ética, 
medios de comunicación y empresa. Barcelona: Anagrama. 
• Lipovetsky, G.; Serroy, J. (2009): La pantalla global. Cultura 
mediática y cine en la era hipermoderna. Barcelona: Anagrama. 
• Miralles, R. (coord.) (2003): Medios de comunicación y educació. 
Barcelona: Cuadernos de Pedagogía. 
• Postman, N. (1990): Divertim–nos fins a morir. Barcelona: Llibres 
de l’índex. 
• Ramonet, I. (1998): La tiranía de la comunicación. Barcelona: 
Debate. 
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• Sanmartín, J. (ed.) (1998): Ética y televisión. València: Centro 
Reina Sofía. 
• Sanmartín, J.; Grisolía, J. S. i Grisolía, S. (eds.) (1998): Violencia, 
televisión y cine. Barcelona: Ariel. 
• Sartori, G. (1998): Homo videns. La sociedad teledirigida. Madrid: 
Taurus. 
• Sebreli, J. J. (2007): El olvido de la razón. Un recorrido crítico por la 
filosofía contemporánea. Barcelona: Debate. 
• Senabre, E. (2007): Mira la tele i pensa–hi! València: Bullent. 
• Sustein, C. R. (2003): República.com. Internet, democracia y libertad. 
Barcelona: Paidós. 
• Sustein, C. R. (2008): Republic.com 2.0. Princeton: Princeton 
University Press. 
• Thompson, J. B. (1998): Los media y la modernidad. Barcelona: 
Paidós. 
• Vidal Beneyto, J. (ed.) (2002): La ventana global. Madrid: Taurus. 
• Vidal Beneyto, J. (ed.) (2003): Hacia una sociedad civil global. 
Madrid: Taurus. 
• Wolton, D. (2000a): Internet, ¿y después? Barcelona: Gedisa. 
• Wolton, D. (2000b): Sobrevivir a Internet. Barcelona: Gedisa. 
 
 8. Ètica i religió 
1. Justificació i descripció de continguts 
 
Aquesta lliçó té com a objectiu analitzar les relacions –de 
dependència o de mera influència, de préstecs i qüestions limítrofes, 
d’autonomia– que l’ètica guarda amb la religió. Es recorre al cas de la 
religió ja que aquest es refereix a un àmbit de sentit que ha constituït la 
matriu de les orientacions morals durant molt de temps i que encara 
avui l’ètica ha de tenir en compte. 
 
2. Apartats que componen la lliçó 
 
1. L’àmbit d’allò religiós 
Les relacions entre ètica i religió no han trobat, al llarg de la història, 
una interpretació unitària i permanent. Aquesta situació s’ha radicalitzat 
en la nostra època, probablement perquè un dels trets de la modernitat 
és viure sota el signe del que s’ha anomenat “la mort de Déu”. Això no 
vol dir que les creences religioses hagen desaparegut. A la qual cosa 
apunta el fet sociològic de la mort de Déu és incontestable: a partir del 
segle XVIII, la religió va passar de ser una cosa tan clara que no es 
qüestionava a ser un tret important sí, però més limitat i canviant. 
Encara que al llarg de la història no han faltat uns altres moments de 
qüestionament de les creences tradicionals, en els segles més recents 
aquest conflicte entre la visió sagrada del món i la secular, entre allò 
sagrat i allò profà, ha assolit una intensitat prominent. 
El conflicte afecta la nostra visió moral del món, ja que 
tradicionalment les diverses morals s’han arrelat en el conjunt d’una 
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concepció religiosa. En desprendre’s d’aquesta, la moral ha de buscar 
noves fonts d’inspiració, com afrontar aquestes qüestions-límit a què es 
veu abocada i que l’apropen a temes tractats habitualment per la religió. 
Els intents de definir allò religiós poden realitzar-se des de múltiples 
perspectives, unes de tipus substantiu –aquelles que tracten d’indicar el 
contingut i l’essència de la religió– i unes altres de funcionals –és a dir, 
les que indaguen el paper, psicològic o social, que la religió compleix, 
amb independència de la veritat o falsedat de les seues creences. 
Aquestes definicions oscil·len entre una perspectiva etnocèntrica, que 
entendrà per religiós tot allò que s’assemble més o menys vagament a la 
religió prevalent en el medi social de l’investigador, i una altra que 
voldria superar aquestes limitacions, la qual cosa es fa a costa d’ampliar 
el concepte de tal manera que al final es difumina. 
Podríem preguntar-nos si no seria més adequat parlar de religions 
que de religió, ja que aquest terme sols amb prou faenes pot entendre’s 
com el gènere que abstrau els trets accidentals de les diverses espècies 
per quedar-se només amb allò comú i essencial. En qualsevol cas, tal 
“religió” no podria ja entendre’s, a la manera dels il·lustrats del segle 
XVIII, com una religió “natural” o “racional”, ja que no sembla que la 
natura proveïsca d’una determinada religió ni que la raó porte 
indefectiblement a alguna d’elles, motiu pel qual, en tot cas, seria millor 
concebre-la des de les propostes de la fenomenologia de la religió, la 
qual tracta d’aconseguir l’estructura del fet religiós a partir de l’estudi i 
la comparació de les diverses religions històriques, sense entrar a 
discutir-ne la veritat o falsedat dels continguts, sinó tractant de 
descriure’ls. 
Otto concep la religió més que com a relació amb Déu, com a 
“relació amb allò sagrat”, i defineix allò sagrat com a “misteri tremend i 
fascinant”. Amb el terme misteri els fenomenòlegs de la religió no 
al·ludeixen a una esfera particular de la realitat, sinó a la realitat 
experimentada en la vida quotidiana, però contemplada des d’una 
ruptura de nivell, per la qual allò presumptament conegut i sabut passa 
a suscitar en nosaltres sorpresa i inquietud, a provocar la nostra 
admiració meravellada, però també estranyesa i fins i tot espant. I és 
aquest àmbit el que es pot denominar àmbit d’allò sagrat, amb 
independència del valor de veritat que als possibles referents religiosos 
se’ls puga atribuir, fins al punt d’haver pogut defensar un “ateisme 
religiós”. 
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Aquesta ruptura religiosa és la que portava Metz a definir la religió 
amb un sol terme: “interrupció”. I una cosa semblant passa no només 
en la religió i en la filosofia, sinó també en l’art, quan interromp la 
manera habitual de veure les coses i comença a contemplar-les d’una 
manera nova. Aquesta ruptura fa incommensurables el món profà de la 
quotidianitat i el món d’allò sagrat, sense detriment del valor d’aquell. 
Ens ocuparem només d’alguns dels temes que planteja la relació 
entre ètica i religió, aquells que considerem més actuals o problemàtics. 
Per això ens servirem com a punt de partida d’algunes de les famoses 
preguntes kantianes. En diversos llocs de la seua obra, Kant va indicar 
que els interessos de la raó es podien resumir en les tres qüestions 
següents: 1) què puc saber?, 2) què he de fer?, 3) què puc esperar? 
Aquestes qüestions, per a ell, confluïen en la pregunta a propòsit de què 
és l’home? Ací ens concentrarem en les preguntes sobre què he de fer? 
(i quins són els seus fonaments) i què ens és donat esperar? (i quina és la 
relació que es puga establir, si és que n’hi ha alguna, entre ambdues 
qüestions). 
 
2. Problemes de fonamentació 
2.1. La trajectòria de la pregunta 
Sense detenir-nos en un tractament detallat del problema de la 
fonamentació, potser és útil recordar els grans models que respecte a 
aquest s’han donat i que, bàsicament, es poden reduir a dos. 
En l’univers clàssic es partia d’un concepte de naturalesa humana 
que permetia l’home definir la seua fi, el seu télos, en funció d’aquella. 
Però, amb l’adveniment de la modernitat, aquests supòsits han deixat de 
funcionar, ja que l’home es concep com un ésser que s’ha de fer a si 
mateix, és a dir, no té naturalesa en el sentit d’alguna cosa 
definitivament donada i fixa, sinó que compta en el seu lloc amb una 
xarxa de possibilitats que ens forcen a triar. D’ací el sofisma de 
l’anomenada “moral natural”. Hume va ser el primer que va denunciar 
formalment la il·legitimitat del pas de l’ordre de l’ésser al de l’haver de 
ser. Els passos de Hume van ser seguits ací per Kant i molts altres, com 
va ser sobretot el cas del filòsof anglès George Edward Moore, que va 
qualificar tal il·legitimitat amb el nom de “fal·làcia naturalista” en el seu 
llibre del 1903 Principia ethica. D’ací que avui es tendisca a considerar la 
humanitat més que com una categoria ontològica, referida a l’ésser de 
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les coses, com una categoria moral, referida a l’haver de ser: l’home, 
animal hominitzat, ha de trobar el seu rostre humà, la seua veritable 
condició o humanitat, i aquest afany és bàsicament un afany moral. 
L’ocàs de la religió esdevingut socialment ha portat l’antic 
monoteisme valoratiu a un pluralisme axiològic irreductible i, 
lògicament, a una major inestabilitat a l’hora de donar raó dels nostres 
deures i els nostres judicis de valor. La frase “Déu ha mort” s’ha pogut 
entendre en la tradició filosòfica moderna en dos grans sentits. En 
Hegel la mort de Déu no significa la seua desaparició de l’horitzó humà, 
sinó una versió filosòfica de la teologia cristiana, que parla, d’alguna 
manera, d’un “Déu crucificat”, d’un Déu que mor. No va ser Hegel, 
sinó Nietzsche, qui va donar a la frase “Déu ha mort” el sentit que 
habitualment se li atorga, és a dir, el de la desaparició de Déu mateix. 
La seua ferotge crítica de l’ateisme no s’encamina a cap tipus de 
restauració religiosa, sinó a una transvaloració de tots els valors. 
Sense poder comptar amb un concepte estable i normatiu de 
“naturalesa”, ni poder apel·lar tampoc unànimement a la creença en un 
Déu que fóra garant de la moral, cal, però, que ens plantegem la qüestió 
de com fonamentar-la. 
 
2.2. L’intent kantià i els seus límits 
L’esforç més audaç en el món modern per oferir una fonamentació 
racional i autònoma de l’ètica correspon a Kant. Allò sobre el que la raó, 
en el seu ús teòric, no pot pronunciar-se pot, no obstant això, ser 
raonablement postulat per la raó en el seu ús pràctic. En la Fonamentació 
de la metafísica dels costums, Kant distingeix tres tipus d’accions: contràries 
al deure, conforme al deure i per al deure. Només aquestes posseeixen valor 
moral. El tipus d’imperatiu que les regeix no és hipotètic, ja que els 
imperatius morals no són hipotètics, sinó categòrics, és a dir, 
independents de qualsevol condició o incondicionats, i sense tenir en 
compte un altre propòsit que no siga el del respecte a la llei. Llei que no 
puc buscar en el regne de la natura ni en una voluntat que s’imposara a 
la de cada ésser racional, tot i que aquesta voluntat siga la de Déu 
mateix. Fins i tot quan sabérem quina és aquesta, s’expressara aquesta 
voluntat en mandats i estiguérem disposats a seguir-los, parlaríem 
d’assumir-los nosaltres si no volíem caure en simple heteronomia que, 
en anul·lar la nostra llibertat, impediria per això mateix la nostra vida 
moral. Per aquesta raó, els imperatius morals no només han de ser 
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categòrics sinó autònoms, expressió de la llei que cada ésser racional es 
dóna a si mateix. 
Kant va donar diverses versions d’allò que entenia per imperatiu 
categòric i va tractar de fonamentar-les. Així, explícitament, va voler 
oferir-nos la Fonamentació de la metafísica dels costums. No obstant això, 
l’obra acaba sense aconseguir allò que el títol prometia. I a nosaltres ens 
interessa ara, primordialment, considerar les raons d’aquesta 
insuficiència o, si es vol, d’aquests límits. 
En una recent i polèmica obra, Si Déu no existeix..., Kolakowski ha 
tractat de revalidar la cèlebre sentència de Dostoievski en Els germans 
Karamàzov, segons la qual “si Déu no existeix, tot està permès”. I això, 
no només en un sentit moral, sinó també epistemològic. 
Un dels pilars de l’argumentació de Kolakowski es basa en l’examen 
de les dues primeres formulacions de l’imperatiu categòric kantià. La 
primera, a la qual es podria anomenar l’imperatiu de la 
universalitzabilitat, prescrivia obrar “només segons aquella màxima per 
la qual pugues voler que al mateix temps esdevinga una llei universal”. 
Aquesta formulació es podria considerar una expressió filosòfica 
d’alguna de les versions de la “regla d’or” moral, present en moltes 
tradicions religioses, que ens incita a posar-nos en el lloc de l’altre o, 
almenys en la seua versió negativa, a no fer als altres el que no voldríem 
per a nosaltres. 
Segons Kolakowski, no hi ha cap raó per la qual aquests principis 
hagen de tenir necessàriament validesa universal. No obstant això, com 
assenyala Gómez Caffarena en el seu estudi El teisme moral de Kant, el 
model inspirador d’aquesta primera formulació de l’imperatiu categòric 
Kant l’hauria trobat en la legalitat cientificonatural, que tracta d’establir, 
efectivament, més enllà de la diversitat fenomènica, regularitats 
universals que donen compte d’aquesta diversitat. 
Però si ens preguntem per què els humans haurien d’emular aquesta 
legalitat, la resposta s’ha de buscar en una altra font de la moral 
kantiana, d’arrel rousseauniana, que és la del “regne dels fins”. La 
segona formulació de l’imperatiu categòric no és tant un equivalent de 
la primera com un intent d’anar al seu fonament o arrel. La raó de la 
legislació universal es trobaria en la bàsica igualtat moral de tots els 
éssers humans, que impediria tractar algun d’ells com un simple mitjà 
per als nostres fins. I és aquesta condició el que els atorga un valor, no 
merament relatiu o preu, sinó un valor intern o dignitat. El problema, 
però, és que aquesta autoproclamació dels homes com a fins en si no és 
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òbvia. Per aquest motiu Kant al final renuncia explícitament a una 
fonamentació en sentit estricte. Kolakowski reprèn aquesta línia 
d’argumentació per plantejar que la idea de dignitat humana només pot 
arrelar-se en l’ordre d’allò sagrat, com en el mite cristià segons el qual 
l’home és imatge i semblança de Déu. 
Segons Kolakowki, la qüestió veritablement candent de les relacions 
entre la vida religiosa i la vida moral no és la de la validesa 
epistemològica. Es pot estar convençut que els enunciats sobre el bé i el 
mal són veritables o falsos i seguir ignorant-los amb impunitat. Les 
creences morals, que no són contrastables ni refutables de la mateixa 
manera que les creences empíriques, s’adquireixen de manera diferent. 
Les motivacions morals funcionen no perquè els corresponents judicis 
de valor hagen sigut inferits amb fiabilitat de proposicions empíriques, 
sinó perquè som capaços de sentir-nos culpables. La culpa és l’ansietat 
que segueix a la transgressió, no d’una llei, sinó d’un tabú, i el tabú 
resideix en el regne d’allò sagrat. 
Un dels vectors de força del llibre de Kolakowski rau a posar de 
manifest les dificultats de fonamentació de l’ètica. Encara que és 
indubtable que “la mort de Déu” no ha portat la ruïna de tota la moral, 
potser el seu fonament no siga tan fàcil de trobar com poguera 
presumir-se, si es prescindeix de la simbologia religiosa, retenint 
aquests ideals morals. 
Freud va lligar els orígens de la religió i de la moral en el drama d’un 
Èdip primordial, la qual cosa no el va conduir a intentar estrènyer 
aquests llaços, sinó, per contra, a tractar de deslligar-los. Tal com ho va 
proposar en L’avenir d’una il·lusió, la moral ha de renunciar a la religió i 
basar-se només en les necessitats socials i en la ciència, de la qual, en 
aquesta obra, espera no només progrés tècnic, sinó també sentit per a la 
vida. Tanmateix, només tres anys més tard, en El malestar de la cultura, 
considera que, sense renunciar als possibles progressos científics, la 
ciència per si sola no és suficient per a resoldre els problemes socials. La 
regressió a la barbàrie és una possibilitat sempre oberta, tota esperança 
és radicalment incerta per a una humanitat capaç dels més sublims èxits 
però també de destruir-se amb els mitjans que ella mateixa s’ha donat. 
 
2.3. Replantejament de les ètiques discursives 
Algunes de les dificultats esmentades tornarem a trobar-les en 
l’intent de reactualització de l’ètica kantiana dut a terme per les ètiques 
discursives d’Apel i Habermas. 
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Habermas opera sobre la base de l’anàlisi weberià del procés de 
racionalització, segons el qual era possible diferenciar, entre uns altres, 
dos tipus fonamentals de racionalitat. D’una banda, la racionalitat 
teleològica (Zwecksrationalität), que és aquella que es preocupa per 
escollir els mitjans idonis per aconseguir un fi prèviament estipulat, 
sense pronunciar-se sobre el valor de tal fi. A aquesta racionalitat seria 
millor anomenar-la racionalitat dels mitjans, racionalitat tècnica i fins i tot 
racionalitat tecnicoestratègica i ha sigut la prevalent en el procés de 
racionalització del món occidental. D’altra banda, i només 
impròpiament, es pot parlar, segons Weber, de racionalitat valorativa 
(Wertrationalität), que és aquella que ens permet sospesar els fins últims 
perseguits, ja que l’antic monoteisme ha deixat pas a un pluralisme 
axiològic, amb la qual cosa els valors es remeten a l’esfera purament 
subjectiva i l’ètica s’abandona a l’irracionalisme. A aquesta situació tan 
peremptòria com irresoluble és a la que volen fer front les propostes de 
Habermas. 
Habermas accepta diferenciar entre esferes de racionalitat, segons 
els interessos als quals serveixen: la racionalitat instrumental 
(anteriorment denominada racionalitat tècnica) respon a l’interès 
legítim de l’ésser humà pel control del món objectivat; però, al costat 
d’aquest interès tècnic, cal reconèixer un interès pràctic, que s’expressa en 
una esfera d’interacció comunicativa, que no es regeix tant per l’acció 
orientada a l’èxit com per la comprensió intersubjectiva. Ambdós 
interessos es veuen dirigits per l’interès emancipador, que tendeix a 
l’alliberament de la nostra espècie. 
En la seua ètica discursiva, Habermas parteix de la interacció 
comunicativa per assenyalar que en el cas que es plantegen en ella 
conflictes sobre la veritat de les nostres creences o la correcció de les 
nostres conviccions morals, aquests conflictes no tenen per què 
desembocar en l’enfrontament, la manipulació o la violència, sinó que 
poden resoldre’s discursivament, en la mesura que la racionalitat 
comunicativa es trasllade de l’acció al discurs, on les pretensions de 
validesa sobre la veritat i correcció de les unes i les altres poden ser 
sotmeses a argumentació. 
Habermas tracta de respectar els dos pilars sobre els quals s’alçava 
l’ètica kantiana: la universalitat dels principis morals i l’autonomia de 
cadascun dels homes convertits en legisladors. Així, segons insisteix en 
La inclusió de l’altre, davant la desconfiança postmoderna cap a 
l’universalisme, per uniformitzador, es tracta d’instaurar un 
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universalisme des del qual es puguen afrontar problemes comuns, sense 
detriment de les diferències, però sense reduir-se als límits 
particularistes d’una determinada comunitat. L’inevitable pressupost, 
contingut en tota argumentació, de poder arribar a entendre l’altre, no 
implica que hàgem d’arribar a una entesa amb ell, i el diàleg desemboca 
en un pacte o compromís que canalitzaria la violència sense 
uniformitzar punts de vista irrecusablement plurals. El projecte 
habermasià parteix del supòsit de les persones com a fins en si, que 
serien les que, en una posició simètrica, haurien de trobar 
discursivament les normes d’allò que és just. 
L’últim Habermas que, a diferència dels seus més il·lustres 
predecessors en l’Escola de Frankfurt, havia estat molt moderat en 
manifestacions sobre la religió, en diàleg amb la insistència de Metz en 
què el cristianisme es faça càrrec dels seus orígens jueus i de la raó 
anamnètica que el pensament bíblic canalitza, assenyala que en aquesta 
polèmica caldria tenir en compte no només l’hel·lenització del 
cristianisme, sinó també la història plural d’una tradició filosòfica que 
no s’esgota en l’idealisme i que ha assumit continguts de la tradició 
judeocristiana. A partir del concepte de rememoració salvadora, s’obre 
per a Habermas l’àmbit d’experiències i motius religiosos que van haver 
de fer-se sentir durant molt de temps davant les portes de l’idealisme 
filosòfic, fins que van ser presos seriosament. 
 
2.4. Una fonamentació dèbil 
Les dificultats de fonamentació de l’ètica no tenen per què conduir a 
llançar-se de cara sobre l’irracionalisme. Entre una raó emfàticament 
mantinguda i la pura arbitrarietat es troba el difícil camí dels bons 
motius i les raons que, malgrat conservar una resta no suprimible de 
decisionisme, tampoc ha de deixar-nos inermes davant les crítiques 
escèptiques. 
En aquest sentit, Wellmer, en el seu llibre Ètica i diàleg, tracta de 
suggerir, en lloc d’una fonamentació forta i unidimensional, una 
pretensió feble i pluridimensional. En el problema de la fonamentació 
de la moral oscil·lem entre l’Èscil·la de donar-la per resolta i la Caribdis 
de tenir-la per completament impossible. Un tipus de fonamentació 
que prenguera bona nota de la complexitat d’aquesta tasca seria 
resposta suficient al relativisme simplista i a l’escepticisme. 
La dignitat de l’ésser humà no pot ser racionalment demostrada 
però pot ser raonablement postulada i atribuïda per cadascun de 
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nosaltres a tots els altres. I és aquesta dignitat, que permet a l’ésser 
humà alçar-se sobre el món animal i de les coses, i el converteix en un fi 
en si mateix, la que, més enllà de les diferències entre els éssers humans, 
els iguala. 
 
3. Autonomia ètica i concepció religiosa 
3.1. L’ètica en el cristianisme 
Les creences religioses, indemostrables per la raó teòrica, no tenen 
necessàriament per què anar en contra de la pròpia raó, sinó que poden 
manifestar-se com una opció raonable. I així, en un món amb un 
pluralisme axiològic irreductible, es fa inexcusable trobar normes 
intersubjectivament compartides. 
Des del cristianisme no s’ha deixat de protestar repetides vegades 
contra l’equiparació de religió i moral. És clar que la no-confusió entre 
moral i religió no pot portar-nos a ignorar les fortes implicacions 
morals que la religió sol comportar. La rellevància d’allò que és ètic en 
el cristianisme requereix algunes precisions, que centrarem en dos 
punts. El primer es refereix a la imatge d’un Déu legislador que d’ací 
podria –erròniament– derivar-se’n. En connexió amb l’anterior es troba 
la relació entre autonomia i teocentrisme. 
 
3.2. La fantasia del Déu legislador 
Potser no siga menor el perill d’utilització per part de determinats 
líders religiosos de la tesi segons la qual cal mantenir determinats valors 
incondicionats que el perill de tractar d’imposar el seu propi codi i la 
seua visió de les coses als altres. 
La fórmula de Dostoievski suggereix la imatge d’un Déu despòtic i 
autoritari, realça l’atribut de l’omnipotència divina en detriment dels 
altres. La qüestió ací plantejada estava ja, d’alguna manera, en l’Eutifró 
de Plató, quan Sòcrates es pregunta si “les coses piadoses són estimades 
pels déus perquè són piadoses, o són piadoses perquè són estimades pels 
déus”, que cobrarà força amb el voluntarisme d’Occam, per al qual les 
coses bones són bones perquè Déu ho vol, i que s’estendrà al 
luteranisme en destacar la potentia Dei absoluta: l’home que creu que pot 
salvar per les seues pròpies forces l’abisme entre ell i Déu oblida la seua 
condició radicalment perduda. 
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La imatge de Déu amb què es juga és, en efecte, problemàtica. Des 
de la perspectiva psicoanalítica no és difícil sospitar, després d’ella, la 
fantasia del pare primitiu i omnipotent. No obstant això, les 
implicacions psicoanalítiques de les imatges de Déu no permeten 
resoldre la qüestió substantiva de la veritat o falsedat de les creences 
religioses. Però poden ajudar a replantejar alguns dels problemes que 
elles comporten: el problema del poder de Déu i les seues relacions amb 
l’ètica o el problema del mal del qual es va ocupar tradicionalment la 
teodicea, en tractar més que de justificar l’home davant Déu, de 
justificar Déu en un món injust. 
 
3.3. Autonomia ètica i teocentrisme 
Sostenir que el caràcter incondicionat i absolut d’algun valor es fa 
més coherent amb la referència a Déu no vol dir que el creient haja de 
cancel·lar l’autonomia ni que els criteris de distinció estiguen resolts. I 
encara que es puga renunciar a la fonamentació última sense fer-ho a 
l’ètica, no hi ha dubte que la referència a l’Absolut atorga coherència. 
Així i tot, la moralitat no estaria resolta ni codificada. Es tracta de dues 
qüestions diferents: una pregunta pel que implica l’afirmació d’un valor 
d’aquest tipus, l’altra pregunta pels criteris del valor. 
L’amor no pot realitzar-se per mandat. Això, però, no li lleva 
grandesa ni lloc a l’ètica del deure o al paper que les “normes” puguen 
tenir en el sentit de respostes habituals i més o menys codificades que es 
puguen oferir com a producte d’experiència. 
 
4. Camins de l’esperança 
4.1. L’esperança en les cruïlles de la Modernitat 
Què he de fer? Què ens és donat esperar? Kant estableix en la Crítica 
de la raó pràctica una clara separació entre la primera pregunta –a la qual 
consagra l’“Analítica”– i la segona –a la qual dedica la “Dialèctica”–. 
Mentre alguns pensen que les consideracions de la “Dialèctica” no són 
estrictament necessàries per a recollir el més específic del llegat kantià, 
uns altres estimen que aquesta separació no s’ha d’entendre com una 
escissió. 
D’acord amb aquesta última línia d’argumentació, en l’obra kantiana 
hi ha motius més que suficients per a parlar d’una teologia moral en què 
l’esperança religiosa es construeix sobre l’acció moral i no a l’inrevés, de 
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manera que aquesta teologia moral seria el contrari de la moral 
teològica que Kant va voler criticar. Kant estava decidit, per emprar els 
termes de Rousseau, a “afegir el pes de l’esperança a l’equilibri de la 
raó”, això és, la possibilitat d’una fe raonable o d’una fe racional com a 
confiança en la Providència. 
Després de l’eclipsi de Déu esdevingut en el nostre món, aquesta fe 
va secularitzar-se, com va ocórrer, per exemple, en Bloch, el qual parla 
d’un “transcendir sense Transcendència”, capaç d’oferir sentit a l’esforç 
humà vers el millor. A la vista del mal, a Horkheimer se li feia 
impossible la creença en Déu, però es negava a renunciar al pensament 
teològic, en tant que aquest canalitza l’esperança que els botxins no 
tinguen l’última paraula sobre les seues víctimes innocents. Aquesta 
posició kantiana aflora també en Habermas. Per als frankfurtians, 
enfront de la perversió instrumental que només troba sentit en allò útil, 
la justificació de la filosofia és la d’il·luminar aquests aspectes que no 
poden ser arraconats en nom d’allò instrumental, si és que no vol 
autodestruir-se. En aquest sentit, convé recordar que Adorno va definir 
la filosofia com l’intent de dir allò impossible. Tot això ens condueix a 
la posició que va mantenir entre nosaltres Aranguren en la seua 
primerenca Ètica, en parlar de la necessària obertura de l’ètica a la 
religió. 
 
4.2. Temor i desig en la gènesi de la religió 
Tot i la serietat de la pregunta per les víctimes de la història, la 
religió no només canalitza aquesta inquietud. Tot i que la crítica 
racionalista de la religió ha insistit en la por i la compensació com a 
motors de l’actitud religiosa, l’anàlisi fenomenològica dels textos 
religiosos podria mostrar que allò que s’anhela és eternitzar la bellesa i 
el bé de la vida, i plenificar-ho, i, en funció d’això, les seues condicions 
de possibilitat, entre les quals destaca l’eradicació del mal. La religió no 
naix d’una reacció compensatòria sinó d’una afirmació, no sorgeix tant 
de la por com del desig. 
En situar la religió en el marc del desig, la col·loquem en el lloc de la 
il·lusió. Abans que Feuerbach i Marx, Nietzsche o Freud, qualificaren la 
religió com a “il·lusió”, Kant va advertir que Déu apareix com a Schein 
(brillantor, aparença, il·lusió) transcendental, ja que la raó aboca al 
pensament de l’incondicionat. Però, per altra banda, no pot establir-se 
síntesi entre aquesta idea i l’experiència: Déu, necessàriament pensat, no 
és conegut. D’ací que aparega com una il·lusió necessària, cosa que no vol 
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dir necessàriament il·lusòria. I és aquesta impossibilitat de resolució 
empírica, unida a la seua indicibilitat especulativa, la que va portar Kant 
a desplaçar la qüestió a l’àmbit de la raó pràctica. 
La crítica freudiana, com la marxista, no tractava de ser una crítica 
substantiva, a propòsit de la veritat o falsedat de la religió, sinó una 
crítica funcional, respecte al seu paper social o psíquic. Marx i Freud 
van insistir en el fet que aquestes funcions són alienants, paralitzen els 
esforços de transformació del món, lliguen a la infància i impedeixen 
l’emancipació social i la maduresa humana. Sense negar que així ha 
pogut ser en molts casos, les ciències socials no han deixat d’insistir en 
la seua ambivalència funcional: la religió ha paralitzat la lluita contra la 
injustícia, però també l’ha encoratjada; ha amarrat l’infantilisme, però 
també ha potenciat l’obertura crítica a la realitat. La religió no és 
només el bàlsam en el sofriment, sinó també protesta contra el sofriment 
i la indignitat. 
 
4.3. Entre la “mort de Déu” i el “retorn de la religió” 
D’ací, per últim, la importància de mantenir oberta la pregunta per 
la religió. El nostre present es caracteritza, pel que fa a la religió, per 
viure entre allò que un dia es va anomenar “la mort de Déu” i l’actual 
“retorn de la religió”. 
Per més que alguns consideren imminent o ja consumada “la mort 
de Déu”, no sembla que porte signes de complir-se, almenys si atenem 
al ressorgiment que la religió té en el nostre temps, no només en 
formes institucionalment canalitzades, sinó també en unes altres més 
difuses. 
L’abús de moltes formes de religió, unit a l’intent de liquidar per 
sempre el misteri que la realitat comporta, condueixen al fet que 
aquesta s’òmpliga de “misteris”, els quals no fan sinó satisfer i ocultar 
preguntes més importants amb les quals hauríem d’haver sabut 
enfrontar-nos. 
Dins de la seua ambivalent diversitat de funcions i continguts, la 
religió alberga també aspectes eminents. Canalitza problemes i 
obertures, no exemptes de riscos, als quals l’ètica mateixa no hauria de 
renunciar, si és que no vol perdre de vista gran part de l’horitzó en el 
qual elles mateixes es mouen. La religió alberga, en definitiva, els grans 
símbols en què la humanitat ha fantasiejat les seues esperances de 
redempció, les seues aspiracions a favor de la pau i d’una vida reeixida. 
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3. Objectius de la lliçó 
 
—Analitzar les relacions entre ètica i religió. 
—Estudiar els diversos intents de definir allò religiós. 
—Caracteritzar les formes de retorn de la religió a l’actualitat. 
 
4. Qüestions que centraran les activitats de la classe 
 
—A què apunta el fet sociològic de la mort de Déu? 
—És suficient la ciència per a resoldre els problemes socials? 
—Les creences religioses, indemostrables per la raó teòrica, van 
necessàriament en contra de la pròpia raó o poden manifestar-se com 
una opció raonable? 
—Sostenir que el caràcter incondicionat i absolut d’algun valor es fa 
més coherent amb la referència a Déu vol dir que el creient haja de 
perdre la seua autonomia? 
 
5. Activitats pràctiques 
 
Activitat pràctica núm. 10: Comentari de text. 
Objectiu: Adquisició de competències per part de l’alumnat per a 
comentar les idees d’un text filosòfic. 
Pràctica: Anàlisi de text (quadern de pràctiques). 
Pràctica individual. 
Text: Küng, H. i Kuschel, K.-J. (eds.) (1994): Hacia una ética mundial. 
Declaración del Parlamento de las Religiones del Mundo. Madrid: Trotta. 
 
6. Documents per a preparar la lliçó 
 
a) Bibliografia bàsica 
• Aranguren, J. L. L. (1952): Catolicismo y protestantismo como formas 
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• Aranguren, J. L. L. (1954): El protestantismo y la moral, en: Obras 
completas. Madrid: Trotta, 1994-1996, vol. II. 
• Aranguren, J. L. L. (1958): Ética, en Obras completas. Madrid: 
Trotta, 1994-1996, vol. II, caps. 15-19. 
• Cortina, A. (1986): Ética mínima. Madrid: Tecnos. 
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religión. Madrid: Cristiandad. 
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• Safranski, R. (2000): El mal o el drama de la libertad. Barcelona: 
Tusquets. 
• Trías, E. (1994): La edad del espíritu. Barcelona: Destino. 
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• Bonhoeffer, D. (1971): Resistencia y sumisión. Barcelona: Ariel. 
• Cela Conde, C. (1985): De genes, dioses y tiranos. La determinación 
biológica de la moral. Madrid: Alianza. 
• Cortina, A. (1985): Razón comunicativa y responsabilidad solidaria. 
Ética y política en K.O. Apel. Salamanca: Sígueme. 
• Cortina, A. (2008): La Escuela de Francfort. Crítica y utopia. 
Madrid: Síntesis. 
• Duque, F. (ed.) (1993): El mal: irradiación y fascinació. Barcelona: 
Serbal. 
• Estrada, J. A. (1997): La imposible teodicea. Madrid: Trotta. 
• Frankl, V. (1995): El hombre en busca de sentido. Barcelona: Herder. 
• Freud, S. (1973a): El porvenir de una ilusión, en Obras completas. 
Madrid: Biblioteca Nueva, vol. 3. 
• Freud, S. (1973b): El malestar de la cultura, en Obras completas. 
Madrid: Biblioteca Nueva, vol. 3. 
• Girard, R. (1998): La violencia y lo sagrado. Barcelona: Anagrama. 
• Mate, R. (1991): La razón de los vencidos. Barcelona: Anthropos. 
• Metz, J. B. (1979): La fe en la historia y la sociedad. Esbozo de una 
teología política fundamental para nuestro tiempo. Madrid: 
Cristiandad. 
• Metz, J. B. (ed.) (1996): El clamor de la tierra. El problema dramático 
de la teodicea. Estella: EVD. 
• Moltmann, J. (1968): Teología de la esperanza. Salamanca: Sígueme. 
• Otto, R. (2001): Lo santó. Madrid: Alianza. 
• Sádaba, J. (1978): Filosofía, lógica, religión. Salamanca: Sígueme. 
• Sádaba, J. (1989): Lecciones de filosofía de la religión. Madrid: 
Mondadori. 
• Savater, F. (1977): La piedad apassionada. Salamanca: Sígueme. 
• Torres Queiruga, A. (1986): Creo en Dios Padre. Santander: Sal 
Terrae. 









Pawel Kuczynski, Satiric Drawings 
 9. Ètica pública, drets humans i cosmopolitisme 
1. Justificació i descripció de continguts 
 
Aquesta lliçó té com a objectiu aclarir què s’entén per “ètica pública”, 
“drets humans” i “cosmopolitisme”. L’ètica pública s’ocupa de l’àmbit 
dels anomenats “drets humans”, successivament i ininterrompudament 
ampliats a través de les seues diverses “generacions”. Com mostrarem 
en aquesta lliçó, l’ètica pública s’enfronta avui a les tensions derivades 
del seu arrelament en el si de determinades societats o comunitats en 
què s’ha d’exercir i l’aspiració a un universalisme que, per no degenerar 
en una nova forma d’“universalisme abstracte”, hauria de ser pensat 
com un cosmopolitisme o “universalisme concret”, articulador de les 
particularitats de les diverses cultures i individus, i capaç d’abastar la 
comuna humanitat de tots ells. 
 
2. Apartats que componen la lliçó 
 
1. La tasca de l’ètica pública 
Com el seu nom indica, “l’ètica pública” es contraposa al que 
podríem anomenar “ètica privada”, d’on no es desprèn, però, que 
l’hàgem de contraposar a l’anomenada “ètica individual” o “ètica 
personal”. La raó d’això és que, en definitiva, no hi ha més subjectes 
morals que els individus, de manera que tota ètica i, per tant, també 
l’“ètica pública” ha d’enfonsar les seues arrels en l’“ètica individual” o 
“ètica personal “, la qual, d’altra banda, tampoc es redueix a l’àmbit 
d’allò privat. El fet que una persona estiga convençuda de la seua 
condició creditora dels seus drets humans és una convicció política, i, 
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per tant, pública; de manera que, sense perjudici de l’ètica individual o 
personal, l’ètica pública serà eminentment una ètica social, o siga una 
ètica que atén, sobretot, al que s’ha anomenat “l’individu en relació”. És 
a dir, una ètica que atén l’individu en tant que “situat” dins d’una 
“comunitat”, i fins i tot dins de diverses comunitats al mateix temps, 
comunitats al seu torn integrades per una sèrie d’individus en el si del 
que s’anomena “espai públic”. 
Abans d’ocupar-nos de l’articulació interna d’aquest “espai públic”, 
convindria que ens detinguérem en tres exemples o manifestacions 
canòniques de la seua possible configuració externa. 
La primera és, per ordre cronològic, la de l’antiga Ciutat-Estat, com 
ocorreria amb la pólis grega, un terme del qual justament procedeix la 
nostra “política”. En la seua Política, que és un tractat sobre la “ciutat-
estat”, Aristòtil ens descriu en què consisteix aquesta, començant per la 
seua grandària. Però el més interessant per a nosaltres no són les 
observacions respecte de la seua magnitud, sinó el fet que en ella els 
governats foren al mateix temps governants, indistinció que caldria 
traduir avui com a indistinció entre la societat civil i la societat política 
o, dit d’una altra manera, entre la ciutadania i els regents de les 
institucions governamentals. 
Aquest és el tret distintiu que més crida l’atenció entre la Ciutat-
Estat clàssica i una segona configuració ulterior de l’espai públic, a 
saber, la representada per la Nació-Estat. En principi, una nació 
consistiria en una agrupació de ciutats conjuntament amb els seus 
territoris circumdants. Açò no significa encara res sobre el tipus 
d’“Estat” que políticament la vertebra i que podria ser una monarquia, 
una república, així com, en un i un altre cas, un règim absolutista o un 
règim democràtic. 
La “Nació-Estat” no es diferenciaria de la “Ciutat-Estat” a la qual va 
haver de succeir. Però ja en els inicis la modernitat assistim a la 
important diferenciació entre la societat civil i la societat política, 
diferenciació associada a l’auge ideològic del liberalisme, la principal 
preocupació del qual va haver de ser preservar la llibertat dels individus 
en l’àmbit de la seua privacitat enfront de la interferència estatal, com 
en el cas, per exemple, del seu dret a la llibertat religiosa. Aquesta 
exigència al final cedí el pas a l’exigència de sostraure l’activitat 
econòmica de la burgesia al control estatal d’acord amb la doctrina del 
laissez faire. 
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Des d’aquestes coordenades, la societat civil passà a identificar-se 
amb la societat de mercat característica de l’ordre social burgès, que és 
el que es tradueix ja en el segle XIX mitjançant la concepció de la 
societat civil de Hegel, quan aquest contraposa la societat civil i l’Estat. 
D’ací sorgí finalment la crítica marxista a la dicotomia de societat i 
Estat, la qual comportava, d’una banda, una crítica a la societat civil 
entesa com a societat burgesa i, de l’altra, una crítica a l’Estat com a 
emanació d’aquesta societat destinat a defensar els interessos de la 
burgesia enfront dels interessos del proletariat, la qual cosa exigiria, en 
opinió de Marx, la transformació revolucionària de societat i Estat. 
Ara bé, la previsió marxista d’una transformació revolucionària de 
l’Estat capitalista no sembla que s’haja complit enlloc, però tampoc 
s’han complit les previsions del liberalisme clàssic, ja que malgrat 
l’expansió aparentment imparable de la societat de mercat, la pretesa 
reducció de la societat civil a societat mercantil es troba de moment 
lluny d’haver-se consumat, ja que “societat civil” no són tan sols els 
agents econòmics que protagonitzen el funcionament de la “societat de 
mercat” a nivell nacional ni les grans empreses multinacionals, sinó que 
“societat civil” són també les forces socials que s’oposen a la seua 
hegemonia política, els moviments compromesos amb fer possible un 
món que resulte ser un altre món. 
D’aquesta manera, enfront de la problemàtica idea d’un Món-Estat 
que al final reemplace la Nació-Estat com aquesta va reemplaçar una 
vegada la Ciutat-Estat, avui es parla en canvi d’una societat civil global 
que contribuïsca a contrarestar els efectes més perniciosos de la 
globalització econòmica i a evitar, a més a més, la consolidació d’un 
Estat hegemònic o imperial d’àmbit supranacional. Amb això 
arribaríem a la tercera configuració històrica de l’espai públic, és a dir, 
la d’un Món-Estat. 
Atès que l’ètica pública es concentra en l’individu considerat no en si 
mateix sinó en relació amb els altres individus, caldrà atendre aquestes 
“relacions entre individus” en què s’articula l’espai públic. Aquestes 
relacions poden ser de molts tipus i la seua articulació, diversa, però 
n’hi haurà prou que enumerem les següents. En primer lloc, tindríem 
les relacions interpersonals que aquests individus mantenen els uns amb 
els altres i que consistiran en relacions entre un “jo” i un “altre”, entre 
un ego i un alter, on aquest “altre” subjecte podria ser tant un “altre 
concret” –la seua parella, un membre de la família, els amics i companys 
de treball, etc.– com el que els sociòlegs anomenen un “altre 
186 Filosofia moral i ètiques aplicades II 
 
	  
generalitzat” –el veïnat, els integrants d’un determinat col·legi 
professional, etc.–, és a dir, “altres” tots ells menys concrets que els 
anteriors, però no obstant això individualitzables en divers grau dins del 
marc d’aquest sector de l’espai públic que hem anomenat societat civil. 
Aquesta ètica de les “relacions interpersonals” o relacions ego-alter 
Aranguren l’anomenava ètica de l’alteritat, la qual constitueix un capítol 
molt important de l’ètica pública, tot i que no l’esgota. 
El grau més alt de generalització de l’altre ens trau del domini de la 
societat civil per portar-nos al del que hem anomenat societat política, 
on l’altre ja no és un alter individualitzat o individualitzable amb qui ens 
relacionem interpersonalment, sinó un innominat alius –on alius seria 
una manera més vaga i més abstracta que alter d’expressar en llatí 
l’“alteritat”– amb el qual ens és donat mantenir, com a màxim, una 
“relació impersonal”. A aquesta ètica de les relacions interpersonals, o 
relacions ego-alius, Aranguren la va anomenar ètica de l’alietat, i la va 
consider el capítol de l’ètica pública a càrrec del qual correria, dins de la 
societat política, la regulació de les relacions socials institucionalitzades, 
és a dir, aquelles relacions entre els ciutadans que discorren en el pla de 
les institucions socials. 
Des del punt de vista de l’ètica pública, l’Estat podria contribuir en 
la moralització de la vida social per una via doble, una negativa o 
d’“autolimitació del poder estatal” per mitjà de la “democràcia com a 
institució”, fet que convertiria l’Estat en un Estat democràtic de Dret, i 
una via positiva o d’aproximació a la “realització de la justícia social”, 
cosa que implicaria aprofundir en la democratització substantiva i no 
només formal de la societat i convertiria l’Estat democràtic en Estat 
social. 
Però, naturalment, la democràcia com a institució –o democràcia 
establerta– seria tan sols una imperfecta materialització de l’Estat 
democràtic i social de Dret i requeriria l’acompanyament d’una 
instància crítica, designada per Aranguren amb el nom de “democràcia 
com a moral”. Caldria entendre kantianament la “democràcia com a 
moral” a la manera d’una tasca infinita, és a dir, la tasca impossible de 
fer coincidir el Dret i la Justícia o, si més no, de mantenir la necessària 
tensió entre l’un i l’altra, tensió que exemplificarem a continuació en 
relació amb la qüestió dels drets humans. 
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2. Al voltant dels drets humans: drets humans i ètica pública 
Els drets humans són drets, es diu, que corresponen a tot ésser humà 
“en virtut de la seua condició com a tal”, com és el cas per antonomàsia 
del seu dret a la llibertat, el dret a la igualtat o el seu dret a la dignitat. 
Però el primer que cal dir d’aquests drets és que no són drets, o 
almenys no ho són fins que no hagen estat recollits en els textos legals 
d’algun ordenament jurídic, siga a nivell nacional o internacional. 
Abans de qualsevol positivació jurídica, és a dir, abans de ser dret 
positiu, els drets humans seran només, i no és poc, aspiracions o més 
exactament exigències morals –exigències morals de llibertat i d’igualtat, 
així com, en definitiva, de rebre un tracte d’acord amb la dignitat 
humana– que els individus i grups d’individus voldrien veure 
jurídicament reconegudes, és a dir, convertides en drets, sense una altra 
raó per exigir-ho que la seua simple condició d’éssers humans. 
Atès que l’expressió “drets humans” s’ha revelat una arma de 
provada eficàcia reivindicatòria des de fa quasi tres segles, sembla 
aconsellable continuar tirant mà d’ella, en lloc de tractar de substituir-la 
per la d’“exigències morals” o unes altres pel estil, sense dubte menys 
acreditades a títol històric i probablement menys contundents quant a 
la seua capacitat de reivindicació. 
Però si la qüestió del nom no té importància, cal deixar clar que els 
drets humans no són drets naturals. La invocació de la naturalesa 
humana podria servir igualment per emparar el suposat dret natural 
dels més febles a resistir-se a l’opressió que el dret, no menys 
suposadament natural, dels més forts a oprimir-los. No hi ha res que 
impedisca que el dret positiu siga o puga ser dret injust, però per tal 
d’advertir que el Dret i la Justícia no són la mateixa cosa no cal traure a 
la llum cap Dret Natural, quan en tenim prou amb l’Ètica: les 
“exigències morals” seran, en la mesura en què són prèvies al dret, 
exigències que es fan en nom de la Justícia i amb vista a materialitzar-se, 
per tant, en allò que es podria anomenar el “dret just” a diferència del 
“dret injust”, això és, a diferència d’aquell dret que, malgrat ser “legal”, 
considerem però moralment aberrant. Però, d’altra banda, ni tan sols en 
el cas del “dret just” coincidirien plenament el Dret i la Justícia, ja que 
sempre podrem imaginar un dret més just que el fins ara conegut. 
Més enllà de ser drets naturals, els drets humans han pogut 
caracteritzar-se com un dels grans invents de la Modernitat, ni més ni 
menys invents que uns altres invents, com ara els cientificotècnics per 
exemple. Si des d’aquest punt de vista reprendrem la “doble via de 
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moralització de la vida social”, podríem dir que aquesta doble via es 
deixa exemplificar a través de la institucionalització de dues espècies o 
varietats de drets humans com els relatius a la llibertat i la igualtat, on 
“institucionalització” voldria dir la positivació jurídica d’aquestes 
exigències morals que anomenem “drets humans” mitjançant la seua 
transformació en drets fonamentals, açò és, en autèntics drets 
constitucionals reconeguts o recollits en el text d’una Constitució 
nacional-estatal. 
Tal i com el liberalisme els concep, als “drets liberals” correspon de 
part de l’Estat el deure públic d’abstenir-se d’intervenir si no és per 
salvaguardar la igualtat formal de tots els ciutadans davant la llei i 
només amb aquesta única excepció. Al que el socialisme afegiria, des de 
la perspectiva de la societat política, que si el ciutadà ha de poder 
participar activament en la vida d’aquesta, correspon a l’Estat el deure 
públic d’intervenció per garantir-li els “drets socials”, la satisfacció dels 
quals hauria de permetre a aquesta persona la seua igualtat material i no 
només formal amb la resta de la ciutadania, en lloc d’haver de confiar la 
seua oportunitat d’accedir a aquests béns al simple joc de les regles que 
presideixen la vida econòmica d’una societat civil reduïda a la condició 
de societat de mercat. En principi, uns drets i uns altres –liberals i 
socials– semblarien destinats més aviat a complementar-se que a 
contraposar-se, però no és aquesta, per desgràcia, la tendència afavorida 
per les lògiques respectives del liberalisme i el socialisme. 
Es diria que hi ha dues maneres de concebre la relació entre Ètica i 
Dret, conegudes respectivament com la “concepció irenista” o 
consensualista i la “concepció agonista” o conflictualista del Dret. 
La concepció conflictualista tindria com a precursor Ihering, teòric 
del dret del segle XIX. La voluntat jurídica d’un subjecte de drets es 
manifesta per Ihering en un dret subjectiu, dret que ell defineix com 
“un interès jurídicament protegit”. Aquesta definició apunta a una 
concepció del dret que realistament veu en ell un àmbit en el qual es 
ventilen amb cruesa tota una sèrie de conflictes d’interessos. Ihering 
parla de la “lluita pel dret” com un fi en si i no com un instrument o, 
per a ser exactes, la lluita que els individus o les agrupacions d’individus 
duen a terme pels seus drets. Aquesta lluita pot fer-nos supeditar a 
vegades qualsevol altre interès, des d’interessos econòmics fins a 
l’interès per la pròpia vida, a la defensa de l’interès jurídicament 
protegit que era el nostre “dret subjectiu”, dret la desprotecció del qual 
portaria al subjecte a considerar-se víctima d’una injustícia. Enfront de 
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la idea d’“evolució” que presidia la visió del dret defensada per l’escola 
històrica de Savigny –per a la qual el dret sorgia del costum, dins d’una 
comunitat–, els canvis operats al llarg de la història del dret haurien 
sigut per a Ihering fruit d’una revolució que ha acompanyat 
puntualment cadascuna de les grans conquestes jurídiques de la 
humanitat. La concepció del dret d’Ihering és també radicalment 
contrària a la doctrina del filòsof Johann Friedrich Herbart, qui veia el 
fonament estètic del dret en el “disgust davant la lluita” i en el desig de 
defugir-la. 
La concepció consensualista la trobem en la posició mantinguda al 
llarg de l’últim terç del segle passat per Rawls. Pel que fa al seu “model 
de consens”, Rawls procedeix a delinear-lo sobre la base d’una idea 
central –la idea de raó pública– remotament emparentada amb el que 
Kant va anomenar “l’ús públic de la raó” o “l’ús de la raó en l’espai 
públic”. Per als ciutadans d’una societat com la nostra, seran “raons 
públiques” aquelles que tenen per objecte el bé públic, és a dir, el que és 
o podria ser “bo per a tots” –“allò just”–, a diferència de les plurals, i 
sovint enfrontades entre si, concepcions particulars del bé, relatives al 
que només és “bo per a alguns (o segons alguns)” –“allò bo”– d’acord 
amb les raons particulars o “raons no-públiques” que puguen escriure 
uns individus o uns altres o grups d’individus “al marge de l’espai 
públic”. Assegurar la primacia de les raons públiques sobre les raons no 
públiques seria la comesa del “consens per superposició” que Rawls 
proposa. Es tractaria d’un consens que tendeix a permetre que els 
ciutadans arriben a un acord raonable sobre una concepció d’allò just 
que “se superpose” a les diverses, i presumiblement discordants, 
concepcions del bé sostingudes per cadascun d’ells, el que converteix 
aquest acord en una forma de concordia discors. 
Pel que fa al “poder públic” que en una democràcia han d’exercir els 
ciutadans entre si amb la finalitat de preservar aquell delicat equilibri 
consensual, Rawls procedeix a justificar-lo recorrent a un principi de 
legitimitat, que es recolza en una Constitució, l’acceptació dels 
“ingredients bàsics” de la qual es puga raonablement presumir de tots 
els ciutadans. Entre aquests “ingredients bàsics” figurarà el repertori de 
drets i llibertats imprescindibles. I d’ací la preeminència del poder 
judicial que característicament Rawls li atorga sobre el poder legislatiu 
o el poder executiu. 
No obstant això, hi ha reformes socials que no van poder ser 
realitzades en el seu dia sense una autèntica “revolució” en el sentit 
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constitucionalista del terme. Això revela una notable insuficiència del 
model rawlsià de consens. Lluny de poder fiar-ho tot a les institucions, 
els individus i grups d’individus amb massa freqüència han hagut 
d’enfrontar-se a aquestes institucions i han fet seu aquest ideal de la 
lluita pel dret que Ihering propugnava. Abans de convertir-se en 
ingredients bàsics d’una Constitució sota la forma de drets fonamentals, 
els drets humans no eren sinó “exigències morals” que movien a 
reivindicar-les, amb vista a convertir-les en “drets”, a individus i a grups 
d’individus als quals un consens antecedent els negava la seua condició 
de “subjectes de (tals) drets”. És per això que la història de la conquesta 
dels drets humans admet ser descrita a la manera d’una història 
protagonitzada per individus i grups d’individus dissidents. El 
recordatori de la importància de la dissensió tindria per comesa 
estimular la discordia concors juntament amb la concordia discors, la 
discòrdia concorde a més de la concòrdia discorde per aconseguir una 
concòrdia que siga més justa que aquella. 
En canvi, quan Rawls parla d’“allò just” no sembla que estiga parlant 
d’una altra cosa que de la pàtina de legitimitat que la ratificació 
constitucional i la tutela jurídica d’un dret fonamental s’afegeixen a la 
simple legalitat d’aquest dret resultant de la seua promulgació, des del 
poder legislatiu, per les corresponents majories parlamentàries 
encarregades d’atorgar reconeixement jurídic a aquest dret humà que 
fins aleshores es reduïa a una simple exigència moral. Mentre que, des 
del punt de vista institucional, el dret resulta ser un fet, és a dir, el dret 
com a institució, la justícia està lluny de reduir-se a una institució i ni 
tan sols es redueix a un concepte jurídic, més aviat constitueix un 
concepte moral propi de l’ètica, és a dir, una idea que permanentment 
ens convida a la crítica del dret injust. Per dir-ho amb paraules 
d’Aranguren, mentre que el dret seria assumpte del que s’anomena la 
“democràcia com a institució” o democràcia establerta, la lluita per la 
justícia correspon a la “democràcia com a moral”. 
Per últim, caldria insistir en la prioritat ètica de la nostra percepció 
de la injustícia sobre la mai acabada percepció de la justícia i la 
inacabable lluita a favor seu. I és que si la justícia és utòpica, les 
injustícies d’aquest món són immediatament perceptibles, el que ens 
legitima per intentar eradicar-les. Amb açò entrem ja de ple en el 
problema del cosmopolitisme, això és, en el problema de la vigència 
dels drets humans. Si fins ara ens hem preguntat quins drets eren 
aquests que anomenàvem “els drets humans”, potser el que hàgem de 
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preguntar-nos a continuació serà més aviat quins éssers són els “éssers 
humans” als quals acostumem a dir que corresponen aquests drets. 
 
3. De l’individualisme ètic al cosmopolitisme 
Pocs anys després de la Revolució Francesa del 1789, el 
contrarevolucionari Joseph de Maistre criticava els drets humans –els 
droits de l’homme– i assegurava que, al llarg de la seua vida, mai no havia 
trobat “la persona” suposadament portadora d’aquests drets. Amb això 
De Maistre volia dir que “la” persona resulta sense dubte massa 
abstracta. 
Un individualisme com l’exposat per De Maistre potser ens serviria 
per vertebrar un cert cosmopolitisme, que podria contraposar-se a les 
dues posicions prevalents dins de la filosofia moral i política 
contemporànies: l’universalisme i el comunitarisme. L’universalisme 
sostindria que els drets humans són aquells que corresponen a l’home 
“com a home” i no com a membre d’aquesta o aquella comunitat. La 
gent, en canvi, acostuma a viure en comunitats que imposen als seus 
membres una determinada nacionalitat, una determinada religió, uns 
determinats usos i costums, etc. Això és el que sostindria el 
comunitarisme, que insisteix en el fet que els éssers humans adquireixen 
la seua humanitat “com a membres d’una comunitat”, comunitat que els 
imposa, per tant, una concreció específica, la qual afecta l’àmbit a què se 
circumscriuen els seus drets humans. 
En contrast amb aquestes dues posicions, el cosmopolitisme 
representaria una alternativa a superar per igual l’excés d’abstracció de 
l’universalisme –que prescindeix de la indefugible inserció de l’individu 
en alguna comunitat– i la insuficient concreció del comunitarisme –per 
al qual l’ésser humà més concret imaginable seria l’ésser humà en la 
seua condició de membre d’una comunitat nacional, oblidant així el 
comunitarisme que la individualitat fa als éssers humans més concrets 
encara que la seua nacionalitat, que és el que explica, tant o més que la 
crítica a l’universalisme abstracte, la necessitat que el cosmopolitisme té 
de veure’l complementat per l’individualisme. Així, el cosmopolitisme, 
amb la seua defensa matisada de les competències tant de l’individu com 
de la comunitat, es troba en situació de superar a un mateix temps 
l’universalisme, per al qual la comunitat no seria res, i el comunitarisme, 
per al qual la comunitat ho seria tot. 
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Segons el comunitarisme, tota moral seria no només una moral 
comunitària, sinó que seria una “moral patriòtica” en algun sentit més o 
menys fort de l’expressió, segons el qual tot individu hauria d’estar 
disposat no només a morir, sinó a matar en defensa dels valors de la 
comunitat nacional de pertinença. Sobre les raons que avalen aquesta 
posició hauríem de buscar-les en la crítica comunitarista de 
l’universalisme, segons el qual les regles o els preceptes morals han de 
regir per a qualsevol ésser racional amb la mateixa universalitat amb què 
ho fan les regles de la matemàtica. No obstant això, aquesta versió 
extrema de l’universalisme resulta difícilment sostenible, ja que les 
regles morals i les regles de la matemàtica es troben lluny de funcionar 
d’idèntica manera. A més, quan aprenem la moral de la nostra 
comunitat aprenem a “comportar-nos moralment”, aprenentatge que 
podríem reproduir en qualssevol altres comunitats en les quals puguem 
inserir-nos o imaginar-nos que ho fem. I és que, contra el que semblen 
creure els comunitaristes, els agents morals no es troben adscrits a una 
determinada perspectiva amb el mateix tipus de subjecció insuperable 
amb què ho estaven els antics serfs de la gleva. Així ho ha posat en 
relleu Aranguren a propòsit del perspectivisme orteguià, al qual tenia 
per superior no només al comunitarisme, sinó també a l’universalisme 
abstracte, però al qual complementava amb l’observació que els 
individus i grups d’individus inconformistes podrien contribuir a 
transformar aquesta societat en una “societat oberta”, tant cap a dins 
com cap a fora, fomentant el mestissatge, que és en el que, al capdavall, 
desembocaria el cosmopolitisme. 
Pel que fa als drets humans, es parla sobre ells des de la nostra 
pròpia tradició occidental, motiu pel qual no es pot evitar incórrer en 
un cert etnocentrisme. La por de l’etnocentrisme està més que 
justificada. Però la internacionalització dels nostres drets humans 
occidentals no només no tindria per què semblar rebutjable, sinó que 
podria servir de contrapès amb què pal·liar les desastroses 
conseqüències induïdes en societats dependents per l’expansió no 
menys etnocèntrica de l’economia capitalista de mercat. 
En aquest sentit, el suport moral i material a la dissidència interna 
d’aquells països en què no es respecten els drets humans sembla ara per 
ara allò decisiu. I, per descomptat, aquest suport també sembla menys 
arriscat que el recurs a la ingerència d’uns ltres països amb la finalitat 
d’imposar coactivament aquests drets, tot i que es tractara d’una 
Francisco Arenas-Dolz 193 
 
	  
coalició àmpliament recolzada per la comunitat internacional i no 
només per un grup de nacions poderoses. 
El títol del cèlebre opuscle de Kant, Cap a la pau perpètua, del 1795, 
ens posa sobre avís del fet que la pau perpètua, com la justícia plena, no 
és per a Kant sinó una utopia, una cosa cap a la qual tendim i que hem 
de perseguir incessantment, però sabent que mai no l’aconseguirem en 
aquest món. Perquè la pau perpètua fóra possible en aquest món, i no 
en aquesta altra vida dels cementeris, es requeria segons Kant una 
“ciutadania mundial” on la humanitat s’organitzara exclusivament en 
funció dels dictats de consciència dels ciutadans, és a dir, a base de 
preceptes purament morals i sense que hi intervingueren ni la coacció 
de les lleis jurídiques ni la coerció del poder polític, per tal de donar 
lloc a una autèntica “cosmòpolis” o societat sense Estat a escala 
universal. Però Kant, que era bastant més realista que tot això, 
s’acontentava amb el somni també bastant més modest de la vigència 
planetària del dret internacional en un món constituït com una 
confederació de pobles lliures i organitzat a la manera d’una Societat o 
Lliga de Nacions. 
 
3. Objectius de la lliçó 
 
—Analitzar la relació entre ètica i dret. 
—Aclarir què s’entén per “ètica pública”, “drets humans” i 
“cosmopolitisme”. 
—Valorar els drets i les llibertats humans com a resultat de la 
història de la humanitat i com a condició imprescindible per a la justícia 
i la pau. 
—Explicar el sentit de les expressions “democràcia com a institució” 
i “democràcia com a moral”. 
 
4. Qüestions que centraran les activitats de la classe 
 
—Com es relacionen l’“ètica pública” i l’“ètica individual”? 
—Quins han sigut històricament els models de configuració externa 
de l’espai públic? Com s’articula internament l’espai públic? 
—Quina classe de drets són aquests drets que anomenem “els drets 
humans”? 
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—Quina classe d’éssers són els “éssers humans” als quals acostumem 
a dir que corresponen aquests drets? 
—Què s’entén per “cosmopolitisme”? En quina mesura el 
cosmopolitisme representaria una alternativa a superar l’excés 
d’abstracció de l’universalisme i la insuficient concreció del 
comunitarisme? 
 
5. Activitats pràctiques 
 
Activitat pràctica núm. 11: Comentari de text. 
Objectiu: Adquisició de competències per part de l’alumnat per 
comentar les idees d’un text filosòfic. 
Pràctica: Anàlisi de text (quadern de pràctiques). 
Pràctica individual. 
Text: Ebadi, S. (2004): “Los derechos humanos encarnan los valores 
fundamentales de las civilizaciones humanas”, en: PNUD: La libertad 
cultural en el mundo diverso de hoy. Madrid: Mundi-Prensa, p. 23. 
 
6. Documents per a preparar la lliçó 
 
a) Bibliografia bàsica 
• Aramayo, R. R.; Muguerza, J. i Roldán, C. (eds.) (1996): La paz y 
el ideal cosmopolita de la Ilustración. Madrid: Tecnos. 
• Aranguren, J. L. L. (1994-1997): Ética y política, en: Obras 
completas. Madrid: Trotta, vol. III, p. 25-224. 
• Aranguren, J. L. L. (1994-1997): Moralidades de hoy y de mañana, 
in: Obras completas. Madrid: Trotta, vol. III, p. 225-322. 
• Aranguren, J. L. L. (1994-1997): La democracia establecida. Una 
crítica intelectual, en: Obras completas. Madrid: Trotta, vol. V, p. 
385-564. 
• Ihering, R. von (1985): La lucha por el Derecho. Madrid: Civitas. 
• Kant, I. (1999): Hacia la paz perpetua. Madrid: Biblioteca Nueva. 
• Muguerza, J. (2000): Ética, disenso y derechos humanos. En 
conversación con Ernesto Garzón Valdés. Madrid: Argés. 
• Nino, C. S. (1984): Ética y derechos humanos. Barcelona: Paidós. 
• Rawls, J. (1978): Teoría de la Justicia. México: Fondo de Cultura 
Económica. 
• Rawls, J. (1996): El liberalismo político. Barcelona: Crítica. 
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• Serrano, V. (ed.) (2004): Ética y globalización. Cosmopolitismo, 
responsabilidad y diferencia en un mundo global. Madrid: Biblioteca 
Nueva. 
• Thiebaut, C. (1992): Los límites de la comunida. Madrid: Centro de 
Estudios Constitucionales. 
• Viroli, M. (1997): Por amor a la pàtria. Madrid: Acento. 
 
b) Bibliografia complementària 
• Benhabib, S. (2006): El ser y el otro en la ética contemporánea 
(Feminismo, comunitarismo y postmodernismo). Barcelona: Gedisa. 
• Camps, V. (1990): Virtudes públicas. Madrid: Espasa. 
• Camps, V. (1998): Ética, retórica y política. Madrid: Alianza. 
• Cerezo, P. (ed.) (2005): Democracia y virtudes cívicas. Madrid: 
Biblioteca Nueva. 
• Cortina, A. (1997): Ciudadanos del mundo. Hacia una teoría de la 
ciudadanía. Madrid: Taurus. 
• Cortina, A. (1998): Hasta un pueblo de demonios. Ética pública y 
sociedad. Madrid: Taurus. 
• Díaz, E. (1998): Estado de Derecho y sociedad democràtica. Madrid: 
Taurus. 
• Díaz, E.; Muguerza, J. (2000): Ética pública y Estado de Derecho. 
Madrid: Fundación Juan March. 
• García-Santesmases, A. (2001): Ética, política y utopia. Madrid: 
Biblioteca Nueva. 
• Garzón Valdés, E. (1993): Derecho, ética y política. Madrid: Centro 
de Estudios Constitucionales. 
• Habermas, J. (1999): La inclusión del otro. Barcelona: Paidós. 
• Habermas, J. i Rawls, J. (1998): Debate sobre el liberalismo político. 
Barcelona: Paidós. 
• Kymlicka, W. (1998): Ciudadanía multicultural. Barcelona: Paidós. 
• MacIntyre, A. (1988): Tras la virtud. Barcelona: Crítica. 
• Máiz, R. (ed.) (2001): Teorías políticas contemporáneas. València: 
Tirant lo Blanch. 
• Nussbaum, M. C. (ed.) (1999): Los límites del patriotismo. 
Barcelona: Paidós. 
• Rubio Carracedo, J.; Rosales, J. M. i Toscano, M. (eds.) (2000): 
Retos pendientes en ética y filosofía política. Málaga: Editorial 
Universidad. 
• Sen, A. (2000): Desarrollo y libertad. Barcelona: Planeta. 
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• Valcárcel, A. (2002): Ética para un mundo global. Madrid: Temas 
de Hoy. 
• Vallespín, F. (ed) (1990-1995): Historia de la teoría política, 6 vols. 
Madrid: Alianza. 
• Villoro, L. (1998): Estado plural, pluralidad de culturas. Barcelona: 
Paidós. 











Quadern de pràctiques 





Objectiu: Analitzar el significat dels termes següents i la seua relació amb els 
problemes morals de les societats actuals. 
 
Document:  
—Conill, J. (ed.) (2002): Glosario para una ética intercultural. València: Bancaja. 
 
Desenvolupament: 













2. Especificar i descriure els criteris de diferenciació. 
3. Aplicar els criteris als conceptes estudiats: establir relacions i diferències en 
funció d’aquests. 
4. Respondre a les preguntes següents: 
a. Hi ha horitzons per enfortir una societat civil global integradora? 
 
b. Com superar les diferents formes de pobresa i tirania? 
 




ANÀLISI DEL LLENGUATGE 





c. Per què cal promoure el diàleg entre cultures? 
 










Objectiu: Analitzar el tractament de l’educació per a la ciutadania en els llibres 



























ANÀLISI LLIBRES DE TEXT 




PRÀCTICA NÚM. 3 
 
 
DILEMA MORAL I 
CONFLICTE DE VALORS 
 
Objectiu: Entrenar en habilitats de redacció de casos que serveixen com a 




—“Finlàndia autoritza les empreses a controlar els correus electrònics dels seus 
empleats” [en línia], El Periódico, 4 de març de 2009, 
<http://www.elperiodico.cat/ca/noticias/societat/20090304/finlandia-autoritza-les-
empreses-controlar-els-correus-electronics-dels-seus-empleats/print-37472.shtml> 
[consulta: 10 de maig de 2012]. 
 
Les firmes podran inspeccionar aspectes com el destinatari, el format i la 
mida dels arxius adjuntats, però no el contingut 
 El Parlament finlandès ha aprovat avui una polèmica llei que autoritza les 
empreses i els organismes públics a investigar els registres del correu electrònic 
dels seus empleats per evitar la filtració de secrets industrials. 
La nova norma ha estat batejada com a llei Nokia a causa de la pressió que ha 
exercit el fabricant de telèfons mòbils perquè s’aprovi després de ser víctima de 
diversos presumptes casos d’espionatge industrial. 
En la votació celebrada avui, després de més de dos anys de tràmits, la nova 
llei ha comptat amb 96 vots a favor, principalment de diputats de la coalició 
governamental de centredreta, i 56 vots en contra. Fins ara, la legislació 
finlandesa garantia el secret de les comunicacions, i en cas d'activitats sospitoses, 
només la policia podia investigar l’e-mail dels treballadors mitjançant una ordre 
judicial. 
Els drets dels ciutadans 
No obstant això, a partir d’ara les empreses podran controlar dades del correu 
electrònic dels seus treballadors, com el destinatari i el remitent, el format i la 
mida dels arxius adjuntats, o la data i l'hora dels missatges, tot i que no podran 
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accedir-ne al contingut. 
A més de les empreses, la nova legislació permet el control de les 
comunicacions electròniques als ministeris, les biblioteques, els centres educatius 
i fins i tot a les comunitats de veïns que comparteixin un mateix servidor 
d’Internet. 
Polítics de l’oposició, experts en Dret i organitzacions civils han criticat 
durament la normativa, ja que consideren que atempta contra els drets 
fonamentals dels ciutadans. 
 
Qüestions: 
—Destaqueu els arguments principals que conté el text a favor i en contra 
de controlar el correu electrònic dels treballadors en les empreses. Quins altres 
arguments podrien esgrimir-se? 










—Estudiar els processos d’aplicació del concepte/teoria del desenvolupament 
sostenible a nivell local i el paper que pot exercir l’escola en la implementació 
d’aquests processos en la comunitat en què està inserida. 
—Conèixer i assumir els valors compartits. 
—Conèixer i rebutjar els contravalors. 
 
Descripció del projecte: 
Aquesta pràctica es realitzarà en el marc del Projecte d’Innovació Educativa 
“L’Hort 2.0” (Subprograma DocenTIC), del Vicerectorat de Cultura i Igualtat de 
la Universitat de València, per al curs 2013/2014, coordinat per Desamparados 
Hurtado Soler (Departament de Didàctica de les Ciències Experimentals i Socials, 
Facultat de Magisteri “Ausiàs March”). 
El projecte permet aproximar l’alumnat al seu entorn natural a través del 
disseny d’experiències dirigides a la comprensió de les relacions i dependències que 
tenim amb ell fomentant actituds de compromís socioambiental. En l’àmbit 
universitari, facilita l’aprenentatge cooperatiu i l’adquisició d’habilitats socials 
d’integració, igualtat i solidaritat. 
En aquest marc, es treballa mitjançant un enfocament transversal i 
multidisciplinari per a desenvolupar les competències en comunicació lingüística, 
matemàtica, coneixement i interacció amb el món físic, tractament de la informació 
i competència digital, competència social i ciutadana, cultural i artística 
incrementant l’autonomia i iniciativa personal i l’atenció a la diversitat de l’alumnat. 
El projecte fomenta l’aprenentatge cooperatiu de les i els estudiants i la seua 
implicació en el desenvolupament dels materials mitjançant diverses modalitats: 
—Elaboració de projectes i materials desenvolupats a l’aula que seran allotjats 
en un entorn web per a la seua difusió prèvia autorització. D’aquesta manera es 
potencia l’interès de les i els estudiants cap a la investigació a través dels màster 
oficials i els treballs de final de grau. 
—Participació activa en fòrums i blocs, i possibilitat de realització de tutories 
virtuals per al desenvolupament d’activitats i exercicis en línia. 
—Connexió amb blocs i webs desenvolupades per les i els estudiants en el marc 
de les convocatòries ESTIC i intercanvi de materials i documents. 
 
Document: 
—Aznar Minguet, P. (2002): “La escuela y el desarrollo humano sostenible: 








PROJECTE DE SERVEI 




PRÀCTICA NÚM. 5 
 
 
DILEMA MORAL I 
CONFLICTE DE VALORS 
 
Objectiu: Entrenar en habilitats de redacció de casos que serveixen com a 




—“La BBC mostra com viuen dues siameses amb el mateix cos”, [en línia], El 
Periódico, 26 d’abril de 2013, <http://www.elperiodico.cat/ca/noticias/gent-i-
tv/documental-bbc-siameses-mateix-cos-2375185> [consulta: 14 de gener de 2014]. 
 
La cadena de televisió britànica BBC ha iniciat aquest dijous una sèrie de tres 
reportatges que mostren com viuen dues germanes siameses que comparteixen un 
mateix cos. El documental segueix el dia a dia d’Abby i Brittany Hensel, dues 
germanes de 23 anys de Carver County (Minnesota, EUA), que acaben de 
llicenciar-se en magisteri a la Universitat de Bethel. “Han anat a la universitat, 
viatgen, treballen. Però, la seva vida és fàcil?”, es pregunta la BBC. 
La resposta, en tot cas, és amable. Els reportatges mostren les germanes 
Hensel gaudint de les vacances, passant bones estones amb les amigues, conduint 
o jugant a voleibol. Gaudeixen de la vida, apunta la BBC, però han de superar 
algunes particularitats; com la de percebre un sol salari per la seva feina com a 
professores. “Intentarem negociar una mica, perquè cadascuna té el seu títol i 
podem ensenyar de dues maneres”, explica Abby. “Una pot ensenyar i l’altra 
mentrestant pot atendre preguntes”, afegeix Brittany. "Podem fer més que una 
sola persona", insisteix. 
La idea del documental els va semblar una bona manera de mostrar la 
normalitat amb què viuen. “Vam decidir fer-ho perquè és divertit i permet a la 
gent veure com vivim”, assenyala Brittany. “La gent veurà que fem coses normals, 
tenim grans amigues i sempre estem actives”, afegeix Abby, abans de destacar: 
“La nostra vida és normal, no és diferent de la vostra”. 
Abby i Brittany Hensel són siameses del tipus bicèfal, bastant simètriques. 
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Tenen un únic sistema circulatori i un sol òrgan reproductiu però doblen òrgans 
vitals com el cor, els pulmons, l’estómac o la columna. Tenen tres ronyons, un 
fetge i una única pelvis. Cadascuna controla la seva meitat del cos. De petites van 
haver d’aprendre a coordinar-se per a actes com aplaudir, caminar, córrer o 
pentinar-se. 
Pacte permanent 
L’esperit i la unió de les dues germanes desperta l’admiració de les seves 
amigues. “Són diferents però saben treballar juntes per fer coses normals del dia a 
dia”, valora la seva amiga Cari Jo Honcke. Així, superen ‘obstacles’ com la 
diferència d’alçada. Abby fa 1,57 metres mentre que Brittany és més baixeta (1,47 
m). Aquests 10 centímetres els venç la segona amb una alça al peu que garanteix 
que mantinguin l’equilibri. Han hagut d’aprendre a pactar-ho tot; des d’allò que 
menjaran, la roba que es posaran o les coses que volen fer. De tot plegat en donen 
fe les imatges de la BBC. 
Els siamesos amb dos caps i un cos són poc habituals; un cas de cada 200.000 
naixements i la taxa de supervivència és del 25%. L’operació per separar-los és 
complexa i perillosa. Això va ser determinant perquè els pares d’Abby i Brittany 
decidissin no assumir el risc per por que una no sobrevisqués o que no tingués 
una qualitat de vida digna. 
 
Qüestions: 
—Quines són les raons per les quals la neurociència està tan interessada a 
estudiar casos com el d’Abby i Brittany Hensel? 
—Considereu que aquestes siameses comparteixen no només el cervell, 
sinó també les seues ments i sentits al mateix temps que són dues persones 
diferents? 
—Què impulsa els neurocientífics a abordar els aspectes ètics de la 
manipulació o equalització de les facultats mentals? 
—Descobrir la química de la consciència ens faria sentir culpables? 





Objectiu: Analitzar el significat dels termes següents i la seua relació amb els 
desafiaments de l’ètica del desenvolupament. 
 
Document:  
—Conill, J. (ed.) (2002): Glosario para una ética intercultural. València: Bancaja. 
 
Desenvolupament: 













2. Especificar i descriure els criteris de diferenciació. 
3. Aplicar els criteris als conceptes estudiats: establir relacions i diferències en 
funció d’aquests. 
4. Respondre a les preguntes següents: 
a. Què significa desenvolupament humà? 
 
 




ANÀLISI DEL LLENGUATGE 
Francisco Arenas-Dolz 207 
 
	  
b. Quins són els aspectes que es consideren de major importància per al 
desenvolupament humà? 
 
c. És el desenvolupament humà igual al desenvolupament econòmic? 
 
d. Quins vincles hi ha entre desenvolupament humà i capacitats 
humanes? 
 
e. Què reflecteix el contrast entre desenvolupament humà i pobresa? 
 
f. Quines competències professionals són necessàries i desitjables 
per a respondre amb eficàcia i qualitat a les demandes que 
planteja la cooperació internacional per al desenvolupament? En 
quina mesura la formació en cooperació i desenvolupament 
humà afavoreix l’adquisició d’aquestes competències? 
 
g. Quines són les causes dels comportaments racistes i xenòfobs? 
 




PRÀCTICA NÚM. 7 
 
 
DILEMA MORAL I 
CONFLICTE DE VALORS 
 
Objectiu: Entrenar en habilitats de redacció de casos que serveixen com a 




—Laczniak, G. R. i Murphy, P. E. (1993): Ethical Marketing Decisions. Boston: 
The Higher Road, Allyn and Bacon. 
 
Criteris de distribució de productes en un supermercat 
La Cadena de Supermercats Thrifty té vint botigues a la ciutat de Gotham, 
EUA. La política de la companyia és mantenir els mateixos preus per a tots els 
productes i totes les botigues. No obstant això, el director de distribució envia els 
talls de carn pitjors i el producte de qualitat més baixa a la botiga situada al barri 
de la ciutat on les persones cobren els sous més baixos. La seua justificació per a 
aquesta acció es basa en el fet que la botiga té les majors despeses indirectes, a 
causa de factors com la renovació de plantilla, els furts i el vandalisme. 
 
Qüestions: 
—És la raó econòmica del director de distribució suficient justificació per 
al seu mètode de repartiment? 
—Quin hauria de ser el criteri de repartiment? 
 
Matsui: Tecnologia japonesa 
Curry, una empresa de productes electrònics britànica, produeix i ven una 
línia de marca privada de productes electrònics (televisors, vídeos) que s’acoblen a 
partir de components fabricats a tot el món. El nom de la marca per a aquesta 
classe de productes és MATSUI. El lema per a la línia de productes és 
“Tecnologia japonesa feta perfecta”. El símbol del producte és el sol naixent —
similar al de la bandera japonesa. Curry no és una empresa japonesa ni 
subsidiària. La gran majoria dels components usats en MATSUI no són fabricats 
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al Japó. Per afegir una altra ironia, MATSUI és el nom d’un criminal de guerra 
responsable de les atrocitats a la Xina durant la Segona Guerra Mundial. Curry es 
defensa dient que mai no va pretendre fer creure que era una companyia 
japonesa, que té copyright legal per a la marca MATSUI, que la companyia no 
intentava enganyar o ofendre ningú. Més bé, els dirigents de la companyia van 
utilitzar el nom perquè “sonava un poc místic i estranger”. 
 
Qüestions: 
—S’enganya el consumidor fent servir aquest nom com a marca? 
—Si treballàreu en el Departament de Màrqueting d’aquesta empresa, 
quines propostes faríeu per a evitar els possibles inconvenients ètics d’aquesta 
estratègia? 
 
Regal d’un proveïdor 
Mike Pinter, l’agent comprador de la Universitat de l’Estat, acaba de conèixer 
que un dels seus majors proveïdors de paper per a ordinadors va decidir deixar de 
fabricar el producte. Kim Wells, el representant d’un altre distribuïdor, va cridar 
Mike en el moment en què va conèixer que l’altra empresa havia deixat de 
fabricar-lo. Li va dir: “Nosaltres realment volem més dels teus negocis, Mike. 
Tenim un preu atractiu i una bona qualitat de producte. A més, no utilitzaré les 
meues quatre entrades de luxe per al partit de dissabte entre els Bulls i els Celtics, 
les vols?”. Mike li va dir que li tornaria a telefonar en quatre hores. 
 
Qüestions: 
—Hi ha una qüestió ètica ací? 
—On establiríeu la línia entre els regals èticament acceptables i els regals 
que ja no seria ètic acceptar? 
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Cereal per a reduir el colesterol 
La Companyia de Cereals Country planeja introduir un nou cereal de segó 
amb segó de civada i uns altres ingredients que redueixen el colesterol. La 
direcció està contemplant una campanya de publicitat amb una forta referència a 
la salut, que garanteix que el producte reduirà el nivell de colesterol. A més, un 
dirigent va suggerir dissenyar la part de darrere de la caixa com una pòlissa 
d’assegurança amb el missatge que aquest cereal és un “segur” contra alts nivells 
de colesterol. Un dels més nous, el més jove dels directius de màrqueting, Bob 
Francis, es pregunta si això no és exagerar els avantatges del nou cereal. 
 
Qüestions: 
—Hauria de manifestar aquest tema a l’altre directiu? 
—Com hauria de plantejar-se la campanya en la vostra opinió perquè fóra 
més ètica? 
 
Canviar l’ordinador per un altre que semble nou 
Paul Fisk, un jove venedor d’ordinadors, es va enfrontar al dilema següent: 
Un ordinador recentment instal·lat contínuament donava errors. El client va 
demanar que l’ordinador fóra reemplaçat per un model nou no usat. Sense saber-
ho el client, l’adreça només canviaria l’ordinador que necessitava reparació per un 
altre d’usat que semblara nou. Paul no estava segur de si hauria d’informar el seu 
client sobre les intencions de la direcció i així arriscar-se a perdre la venda i, en 




—Què hauria de fer Paul? 
—Quina hauria de ser la política de l’empresa en casos com el plantejat? 
 












Objectiu: Aprendre un tema treballant junts. Aprendre a col·laborar estudiant. 
 
Documents: 
—Tècnica del Trencaclosques d’Aronson 
 
Desenvolupament: 
1. Dividir el tema en sis parts: 
 
a) Els nínxols digitals: un fre per a la ciutadania democràtica en les 
societats de la informació. 
 
b) Alfabetització mediàtica i valors cívics: algunes propostes educatives. 
 
c) Relectura del concepte d’educació. 
 
d) Aprenentatge 2.0 i alfabetització digital íntegra. 
 
e) Enfortiment de la ciutadania audiovisual. 
 
f) Inclusió de la dimensió ètica: desenvolupament humà i justícia global. 
 
2. Dividir la classe en grups de cinc alumnes. 
3. Constituir grups trencaclosques. 
4. Constituir grups d’experts. 
5. Seguir l’estructura de la tècnica. 
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PARTS DEL TEMA GRUPS 
D’EXPERTS 
ESTUDIANTS 
1. Els nínxols digitals: un fre per a la 
ciutadania democràtica en les societats 
de la informació. 
1 a1 b1 c1 d1 e1 
2. Alfabetització mediàtica i valors cívics: 
algunes propostes educatives. 
2 a2 b2 c2 d2 e2 
3. Relectura del concepte d’educació. 3 a3 b3 c3 d3 e3 
4. Aprenentatge 2.0 i alfabetització 
digital íntegra. 
4 a4 b4 c4 d4 e4 
5. Enfortiment de la ciutadania 
audiovisual. 
5 a5 b5 c5 d5 e5 
6. Inclusió de la dimensió ètica: 
desenvolupament humà i justícia 
global. 
6 a6 b6 c6 d6 e6 
GRUPS TRENCACLOSQUES A B C D E 
 
RESUM GRUP EXPERT 
 
RESUM GRUP TRENCACLOSQUES 
 
 





Objectiu: Distingir els àmbits de la moral, l’ètica, el dret i la religió. 
 
Document: 
—“Cap a una ètica mundial: Declaració del II Parlament de les Religions del 
Món, celebrat a Chicago el 1993” [en línia], Associació Unesco per al Diàleg 
Interreligiós, <http://www.audir.org/ca/grups-dig-interreligiainmenu-6/grup-inicial-
mainmenu-56?task=view&id=94> [consulta: 14 de gener de 2014]. 
 
Text: 
Principis d’una ètica mundial 
El món travessa una crisi d’abast radical; una crisi de l’economia mundial, de 
l’ecologia mundial, de la política mundial. A tot arreu es lamenta l’absència d’una 
visió global, una acumulació alarmant de problemes sense resoldre, una paràlisi 
política, la mediocritat dels dirigents polítics, tan mancats de perspicàcia com de 
visió de futur i, en general, mancats d’interès pel bé comú. Massa respostes 
antiquades per a nous reptes. 
Centenars de milions de persones, cada dia més, pateixen en el nostre planeta 
la desocupació, la destrucció de les famílies, la pobresa i la fam. L’esperança d’una 
pau duradora entre els pobles s’esvaeix progressivament. Les tensions entre els 
sexes i les generacions han adquirit dimensions alarmants. Els infants moren, 
assassinen i són assassinats. Cada vegada es veuen més estats sacsejats per casos de 
corrupció política i econòmica. La convivència pacífica en les nostres ciutats es fa 
més i més difícil pels conflictes socials, racials i ètnics, per l’abús de la droga, pel 
crim organitzat, àdhuc per l’anarquia. Fins i tot els veïns sovint viuen angoixats. 
El nostre planeta continua sent saquejat sense miraments. Ens amenaça la fallida 
dels ecosistemes. 
Amb especial preocupació observem com, en força llocs d’aquest món, 
dirigents i seguidors de religions inciten una vegada rere una altra a l’agressió, al 
fanatisme, a l’odi i a la xenofòbia, i fins i tot inspiren i justifiquen enfrontaments 
 




COMENTARI DE TEXT 
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violents i sagnants. Moltes vegades la religió es converteix abusivament en pur 
instrument per a la conquesta del poder polític i s’utilitza fins i tot per a encendre 
la guerra. Això ens omple d’una especial repugnància. 
Condemnem totes aquestes manifestacions i proclamem que això no pot ser 
així, que no ha de ser així. I no ha de ser així perquè ja existeix una ètica capaç 
d’enfrontar-se a unes manifestacions globals tan funestes i de reconduir-les. 
Aquesta ètica, certament, no ofereix solucions directes a tots els problemes 
mundials, tan immensos, però sí que constitueix la base moral d’un ordre 
individual i global millor; ofereix una visió que sigui capaç de recuperar les dones 
i els homes redimint-los de la desesperació i del domini de la força, i que sigui 
capaç també d’alliberar les societats del caos. 
Som homes i dones que professem els preceptes i les pràctiques de les diverses 
religions del món. Volem donar fe que ja existeix un consens entre aquestes 
religions que pot constituir el fonament d’una ètica mundial. Es tracta d’un 
consens bàsic mínim relatiu a valors vinculants, criteris inalterables i actituds 
morals fonamentals. 
I. No és possible un nou ordre mundial sense una ètica mundial 
Nosaltres, homes i dones de diferents religions i regions del planeta, ens 
adrecem a totes les persones, religioses i no religioses, amb el propòsit de 
manifestar-los que estem convençuts que: 
· Tots som responsables de cercar un ordre mundial millor; 
· resulta imprescindible un compromís amb els drets humans, amb la llibertat, 
la justícia, la pau i la conservació de la Terra; 
· les nostres diferents tradicions religioses i culturals no han de ser obstacles 
que ens impedeixin treballar junts, activament, contra qualsevol forma de 
deshumanització i a favor d’una major humanització; 
· els principis exposats en aquesta declaració poden ser compartits per tot 
ésser humà animat per conviccions ètiques, estiguin o no fonamentades 




· nosaltres, com a éssers humans orientats espiritualment i religiosament, que 
fonamenten la seva vida en una realitat última i n’obtenen una actitud confiada, 
mitjançant l’oració o la meditació, a través de la paraula o del silenci, la seva força 
espiritual i la seva esperança, ens sentim en l’especialíssima obligació de procurar 
el bé de la humanitat sencera i de tenir cura del planeta Terra; no ens considerem 
millors que els altres, però tenim fe que la saviesa secular de les nostres religions 
serà capaç d’obrir nous horitzons de cara al futur. 
Després de dues guerres mundials i conclosa la Guerra Freda, després de 
l’enfonsament del feixisme i del nazisme, i superats ja el comunisme i el 
colonialisme, la humanitat ha entrat en una nova fase de la seva història. La 
humanitat disposa avui de prou recursos econòmics, culturals i espirituals per 
instaurar un ordre mundial millor. No obstant això, una sèrie de tensions 
ètniques, nacionalistes, socials, econòmiques i religioses, antigues i modernes, 
posen en perill la construcció pacífica d’un món millor. La nostra època, 
certament, ha experimentat un progrés científic i tècnic sense precedents. Però 
també és un fet innegable que, arreu del món, la pobresa, la fam i la mortalitat 
infantil, l’empobriment i la destrucció de la natura no han disminuït sinó que, al 
contrari, han continuat augmentant. Molts pobles estan amenaçats per la ruïna 
econòmica, el desmantellament social, la marginació política, la catàstrofe 
ecològica, la fallida nacional. 
En aquesta situació mundial tan dramàtica, la humanitat no en té prou amb 
els programes i les actuacions de caràcter polític. Necessita abans que res una 
visió de la convivència pacífica dels diferents pobles, dels grups ètnics i ètics, i de 
les religions, animats per una responsabilitat comuna envers el nostre planeta 
Terra. Una visió així es basa en esperances, objectius, ideals, criteris; dimensions 
totes aquestes que moltes persones disseminades per tot el món han anat perdent. 
I no obstant això estem convençuts que, precisament les religions, malgrat tots els 
seus abusos i les errades històriques reiterades, es poden responsabilitzar que 
aquestes esperances, objectius, ideals i criteris puguin perdurar, arrelar i passar a 
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formar part de la nostra vida. Això és especialment vàlid en el cas dels estats 
moderns. Aquests estats garanteixen la llibertat de consciència i de religió, però 
amb això no supleixen valors, conviccions i normes vinculants vàlides per a tots 
els humans, independentment de l’origen social, sexe, color de la pell, llengua o 
religió. 
Estem convençuts de la unitat fonamental de la família humana que pobla el 
nostre planeta Terra. Per això volem fer venir a la memòria la Declaració 
Universal dels Drets Humans, feta per les Nacions Unides el 1948. El que s’hi 
proclamava solemnement pel que fa al dret, això mateix volem nosaltres ratificar i 
aprofundir aquí des de la perspectiva de l’ètica: el respecte total a la persona 
humana, al caràcter inalienable de la llibertat, a la igualtat bàsica de tots els 
humans i a la interdependència de tots amb tots. 
A partir d’experiències personals i tenint en compte la precària història del 
nostre planeta, hem après: 
· que només amb lleis, reglaments i convencions no es pot crear, i encara 
menys imposar, un ordre mundial millor; 
· que la consecució de la pau i de la justícia i la conservació de la Terra 
depenen de l’actitud i de la disposició dels éssers humans per fer valer el dret; 
· que el compromís amb el dret i la llibertat suposa una presa de consciència 
prèvia de les responsabilitats i obligacions, i que, per tant, és necessari interpel·lar 
els ésser humans en la seva ment i en el seu cor; 
· que el dret sense ètica no té a llarg termini cap mena de consistència i, en 
conseqüència, sense una ètica mundial no és possible un nou ordre mundial. 
Per ètica mundial no entenem una nova ideologia, ni tampoc una religió 
universal unitària més enllà de les religions existents ni, encara menys, el 
predomini d’una religió sobre les altres. Per ètica mundial entenem un consens 
bàsic sobre una sèrie de valors vinculants, criteris inamovibles i actituds bàsiques 
personals. Sense aquest consens ètic de principi, tota comunitat es veu, tard o 
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d’hora, amenaçada pel caos o la dictadura, i els individus, per l’angoixa. 
II. Condició bàsica: Tot ésser humà ha de rebre un tracte humà 
Tots els humans sense excepció som éssers fal·libles, imperfectes, amb límits i 
deficiències. A més, tenim experiència de la realitat del mal. Per això mateix, i 
malgrat aquestes limitacions, ens sentim obligats a assenyalar, pel bé de la 
humanitat, els que jutgem que han de ser elements bàsics d’una ètica comuna per 
a tota la humanitat, tant per als individus com per a les comunitats i 
organitzacions, per als estats i àdhuc per a les religions. Estem convençuts que les 
nostres tradicions ètiques i religioses, seculars ja en la major part, contenen prou 
elements ètics que molt bé poden ser entesos i viscuts per tots els humans de bona 
voluntat, siguin o no religiosos. 
En relació amb això, som conscients que les nostres diferents tradicions 
ètiques i religioses fonamenten el criteri, sovint de manera molt diversa, sobre el 
que per a la persona és útil o perjudicial, just o injust, bo o dolent. No volem 
ignorar, no pretenem difuminar les pregones diferències entre les diferents 
religions. Però aquestes dissemblances no ens han d’impedir proclamar 
públicament el que ara ja ens és comú i amb la qual cosa ens sentim tots 
igualment obligats en correspondència amb el nostre propi compromís ètic o 
religiós. 
També som conscients que les religions per si soles no poden resoldre els 
problemes ecològics, econòmics, polítics i socials que pateix el nostre planeta. 
Però sí que poden aconseguir el que només amb plans econòmics, programes 
polítics i regulacions jurídiques resulta, sense cap mena de dubte, inabastable: un 
canvi interior de la persona, un canvi total de la mentalitat; amb unes altres 
paraules, la transformació del “cor” humà mitjançant la “conversió” a una nova 
actitud de vida, allunyant-lo del camí equivocat. Sense cap dubte, la humanitat 
necessita transformacions socials i ecològiques, però també necessita una 
renovació espiritual. Com a persones animades d’un sentit religiós desitgem 
implicar-nos en aquesta tasca de renovació, plenament conscients que 
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precisament les forces espirituals de les religions poden proporcionar a la vida de 
les persones una confiança bàsica, un horitzó vital, uns criteris estables i una 
pàtria espiritual. Les religions només podran envestir aquesta tasca de manera 
creïble si eliminen els conflictes que elles mateixes provoquen, si deposen tota 
arrogància i desconfiança mútua, si abandonen prejudicis i estereotips, i professen 
respecte a les tradicions, els santuaris, les festes i els ritus dels altres creients. 
Tots sabem que a tot arreu del món hi ha ésser humans que continuen rebent 
un tracte inhumà. Se’ls priva de les seves condicions vitals, se’ls arrabassa la 
llibertat, se’ls trepitgen els drets humans, es menysprea la seva dignitat humana. 
Però força no equival a dret! Davant de tanta inhumanitat, les nostres conviccions 
ètiques i religioses ens mouen a cridar que tot ésser humà ha de rebre un tracte 
humà! 
Això significa que tot ésser humà, sense distinció de sexe, edat, raça, classe, 
color de pell, capacitat intel·lectual o física, llengua, religió, idees polítiques, 
nacionalitat o extracció social, posseeix una dignitat inviolable i inalienable. Per 
aquesta raó, tothom, individus i estat, està obligat a respectar aquesta dignitat i a 
garantir-ne eficaçment la tutela. L’economia, la política i els mitjans de 
comunicació, els centres d’investigació i les empreses han de considerar sempre 
l’ésser humà subjecte de dret; la persona ha de ser sempre finalitat, no mai pur 
mitjà, no mai objecte de comercialització i industrialització. Res ni ningú està 
“més enllà del bé i del mal”: ni individu, ni estrat social, ni grup d’interès per 
influent que sigui, ni càrtel de poder, ni aparell policíac, ni exèrcit, ni estat. Al 
contrari: tot ésser humà, dotat de raó i de consciència, està obligat a actuar de 
manera realment humana i no inhumana, a fer el bé i a evitar el mal! 
La nostra declaració pretén explicitar el significat concret d’això. Pretenem 
fer memòria, amb vista a un nou ordre mundial, de certes normes ètiques 
inamovibles, absolutes. Unes normes que, lluny de ser cadenes i grillons per als 
éssers humans, els serveixin d’ajuts i suports en el seu camí cap al retrobament 
amb una directriu vital, amb uns valors vitals, amb una actitud vital i un sentit 
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vital, i la seva corresponent posada en pràctica. 
Per a conduir-se de manera veritablement humana val abans que res aquella 
regla d’or que, en el transcurs de mil·lenis, s’ha anat acreditant en moltes 
tradicions ètiques i religioses: no facis als altres el que no vols per a tu. Un 
principi que té un plantejament positiu: fes als altres el que vols que et facin a tu. 
Aquesta hauria de ser una norma incondicionada, absoluta, en totes les esferes de 
la vida, en la família i en les comunitats, per a les races, nacions i religions. 
Els egoismes de tota mena, siguin individuals o col·lectius, apareguin en 
forma d’ideologia de classe, de racisme, de nacionalisme o de sexisme, són 
reprovables. Nosaltres els condemnem perquè impedeixen a l’ésser humà ser 
veritablement humà. L’autodeterminació i l’autorealització només són plenament 
legítimes quan no apareixen deslligades de la responsabilitat individual davant 
d’un mateix i davant del món, quan es vinculen a la responsabilitat envers el 
proïsme i envers el planeta Terra. 
Aquesta regla d’or inclou una sèrie de normes molt concretes a les quals ens 
hem d’atenir. D’aquesta regla dimanen quatre antiquíssims principis que podem 
trobar a la majoria de les religions del món. 
III. Quatre orientacions inalterables 
1. Compromís a favor d’una cultura de no-violència i de respecte a tota vida 
Innombrables persones de totes les religions i regions de la Terra procuren 
fugir de l’egoisme i portar una vida caracteritzada per un compromís a favor dels 
seus congèneres i del món que els envolta. Malgrat això, en el món d’avui l’odi és 
il·limitat, com l’enveja, la rivalitat i la violència, no només entre individus, sinó 
també entre grups socials i ètnics, entre classes i races, nacions i religions. L’ús de 
la força, el tràfic de drogues i el crim organitzat, sovint equipat amb les 
possibilitats tècniques més modernes, adquireixen dimensions planetàries. A 
molts llocs es governa encara mitjançant l’exercici del terror “des de dalt”: els 
dictadors violenten els seus pobles, s’estén la violència institucional. Fins i tot en 
alguns països en què existeixen lleis que garanteixen les llibertats individuals es 
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tortura els presoners, es practiquen mutilacions, s’assassina els ostatges. 
A) Però gràcies a les grans i antigues tradicions religioses i ètiques de la 
humanitat ens ha arribat un manament: no mataràs! O, dit positivament, respecta 
la vida! Traiem, doncs, les conseqüències d’aquest antiquíssim precepte. Tot ésser 
humà té dret a la vida, a la integritat corporal i al lliure desenvolupament de la 
seva personalitat sempre que l’exercici d’aquest dret no lesioni els dels altres. Cap 
ésser humà té dret a maltractar físicament o psíquicament un altre, a lesionar-lo 
o, no cal dir-ho, a matar-lo. I cap poble, cap estat, cap raça, cap religió té el dret 
de discriminar, “depurar”, exiliar ni, naturalment, exterminar una minoria d’una 
altra condició o un altre credo. 
B) Certament, allà on hi hagi humans hi haurà sempre conflictes. Però, com a 
principi, aquests conflictes s’haurien de resoldre sense recórrer a la violència sinó 
en el marc d’una ordenació jurídica. Això val tant per als individus com per als 
estats. Als dirigents polítics se’ls exigeix més que a cap altre que s’atinguin a 
l’ordre jurídic i s’entestin a aconseguir solucions pacífiques, en la mesura que 
sigui possible no violentes, en el marc d’una ordenació de pau internacional, que 
al seu torn ha de ser salvaguardada i defensada davant dels violents. La carrera 
d’armament és un camí equivocat; el desarmament, un imperatiu del moment 
present. Que ningú no s’enganyi: no és possible la supervivència de la humanitat 
sense una pau mundial! 
C) Per això el jovent hauria d’aprendre ja en la família i a l’escola que la força 
mai no pot ser mitjà de confrontació amb els altres. Només així es pot establir 
una cultura de la no-violència. 
D) La persona humana és immensament valuosa i absolutament mereixedora 
de protecció. Però la vida dels animals i de les plantes, que juntament amb 
nosaltres habiten aquest planeta, també mereix salvaguarda, conservació i cura. 
L’explotació desenfrenada dels elements bàsics naturals, la destrucció despietada 
de la biosfera i la militarització del cosmos són un crim. Com a humans —amb la 
vista posada en les generacions venidores— tenim una responsabilitat especial 
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envers el planeta Terra i el cosmos, l’aire, l’aigua i la terra. En aquest món tots 
estem implicats recíprocament i depenem els uns dels altres. Cadascun de 
nosaltres depèn del bé de la col·lectivitat. Per això no té sentit proclamar la 
sobirania humana sobre la natura i el cosmos, sinó que al contrari hauríem de 
lliurar-nos a fomentar la comunitat humana amb la natura i el cosmos. 
E) Ser veritablement humà, segons l’esperit de les nostres grans tradicions 
religioses i ètiques, significa ser afable i obert a la cooperació, en la vida privada i 
en la pública, no ser mai desconsiderat i brutal. Cada poble, cada raça i cada 
religió ha de tributar a les altres tolerància i respecte, i fins i tot estima i 
consideració. Les minories, siguin de tipus racial, ètnic o religiós, necessiten la 
nostra protecció i el nostre estímul. 
2. Compromís a favor d’una cultura de la solidaritat i d’un ordre econòmic just 
Molts éssers humans de totes les regions i religions s’esforcen a practicar la 
solidaritat recíproca i a portar una vida de treball i de fidelitat en el seu quefer 
professional. Malgrat això, en el món d’avui la fam, la pobresa i la necessitat són 
il·limitades. La culpa que això sigui així no recau només en l’individu. També en 
són culpables, i molt sovint, unes estructures socials injustes. Hi ha milions de 
persones que no tenen feina. Molts altres milions són explotats amb feines mal 
remunerades, confinats en els marges de la societat i obligats a existir amb un 
mínim de possibilitats. En molts països les diferències entre rics i pobres, entre 
forts i dèbils, són aclaparadores. En un món com el nostre, en què tant el 
capitalisme desenfrenat com el socialisme estatal totalitari han soscavat i destruït 
molts valors ètics i espirituals, creix un afany de lucre desmesurat i una rapacitat 
sense fre, juntament amb una ideologia materialista del progrés que es manifesta 
en una creixent exigència a l’estat sense la contrapartida d’una exigència de 
compromís personal. La corrupció s’ha tornat un veritable càncer social no 
només en els països en via de desenvolupament sinó també en els industrialitzats. 
A) En aquest context, les tradicions religioses i ètiques més antigues i 
importants de la humanitat ens han transmès un manament: no robaràs! Dit en 
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un sentit positiu: obra amb justícia i sense doblegar-te. Traiem, doncs, les 
conseqüències d’aquest antic precepte. Cap ésser humà pot atribuir-se un dret a 
robar ningú, sigui quina sigui la manera de fer-ho, ni pot atemptar contra la 
propietat aliena ni contra la propietat comuna. Ningú no pot tampoc, fent la volta 
al precepte, fer un ús arbitrari dels seus propis béns sense tenir en compte les 
necessitats de la col·lectivitat i de la Terra. 
B) Allà on regna una pobresa extrema creix aviat el desemparament i la 
desesperació i es multipliquen els robatoris per una simple raó de supervivència. 
On s’acumulen de manera incontrolada poder i riquesa sorgeixen molt aviat entre 
els desafavorits i marginats sentiments d’enveja, actituds ressentides, un odi 
mortal i fins i tot tendències a la rebel·lió. Tot això condueix a un cercle infernal 
de violència i contraviolència. Que ningú no s’enganyi: no és possible la pau 
mundial sense una justícia mundial! 
C) Per això el jovent ha d’aprendre ja, en la família i a l’escola, que la 
propietat, per exígua que sigui, té les seves obligacions. El seu ús ha de contribuir 
també al bé comú. Només així es pot construir un ordre econòmic just. 
D) Un canvi decisiu d’una situació que afecta els més pobres del planeta, el 
nombre dels quals arriba a mil milions i inclou una majoria de dones i infants, 
requereix que les estructures de l’economia mundial es configurin d’una manera 
més justa. No n’hi ha prou amb la beneficència individual i els projectes d’ajut 
aïllats, per molt imprescindibles que resultin. Perquè s’arribi a un equilibri just cal 
la participació de tots els estats i l’autoritat de les organitzacions internacionals. 
La crisi del deute, així com la pobresa del Segon Món, ara en procés de 
dissolució, i sobretot la del Tercer Món, han de ser reconduïdes i rebre una 
solució satisfactòria per a totes les parts. Certament, els conflictes d’interessos 
continuaran sent inevitables també en el futur. Però al marge d’això els països 
desenvolupats haurien de distingir entre consum necessari i consum desenfrenat, 
entre un ús social i un ús insolidari dels propis béns, entre l’aprofitament justificat 
i el consum injustificat dels recursos naturals, entre una economia de mercat 
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purament capitalista i una economia de mercat amb caràcter social i ecològic. 
Però també els països en via de desenvolupament necessiten un examen de 
consciència nacional. 
Ens queda clar a tots que, mentre hi hagi dominadors que oprimeixin els 
dominats, institucions que esclafin les persones i un poder que sufoqui el dret, no 
hi haurà més remei que recomanar una actitud de resistència que, en la mesura 
del possible, s’exerceixi sense violència. 
E) Ser veritablement humà, segons l’esperit de les nostres grans tradicions 
ètiques i religioses, significa que: 
· En lloc del recurs a la força econòmica i política en una lluita despietada per 
conquerir el poder, s’ha de fer servir aquesta mateixa força al servei de les 
persones. Aquesta projecció ha d’estar animada per un esperit de compassió 
envers els que pateixen i una sol·licitud especial cap als pobres, minusvàlids, 
ancians, refugiats, abandonats. 
· En lloc d’una concepció pura del poder i d’una política de dominació brutal, 
han d’imperar el respecte mutu, un raonable equilibri d’interessos i una voluntat 
oberta a la mediació i a la consideració recíproca. 
· En lloc d’un insaciable afany de diners, prestigi i consum, cal redescobrir el 
sentit de la mesura i de la moderació, perquè l’ambiciós perd la seva “ànima”, la 
seva llibertat, el seu assossec, la seva pau interior i, amb això precisament, el que 
el constitueix en persona. 
3. Compromís a favor d’una cultura de la tolerància i d’un estil de vida honrat i 
veraç 
Molts éssers humans de totes les regions i religions s’esforcen també en el 
nostre temps per portar una vida honrada i sincera. En el món d’avui existeix, no 
obstant això, molt de frau i molta mentida, es fan trampes, hi ha hipocresia, les 
ideologies estan esquitxades de demagògia. 
· Hi ha polítics i homes de negocis que se serveixen de la mentida com a mitjà 
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per al triomf polític i l’èxit comercial. 
· Hi ha mitjans de comunicació de massa que en lloc d’informació veraç 
difonen propaganda ideològica, que en lloc d’informació proporcionen 
desinformació, que en lloc de ser fidels a la veritat persegueixen cínicament 
l’increment de les vendes. 
· Hi ha científics i investigadors que ofereixen els seus serveis a programes 
ideològics o polítics moralment dubtosos o els supediten a grups d’interessos 
econòmics, o justifiquen investigacions que vulneren valors ètics fonamentals. 
· Hi ha representants de religions que desqualifiquen o menysvaloren els 
creients d’unes altres religions i pregonen el fanatisme i la intolerància en lloc del 
respecte, la comprensió i la tolerància. 
A) En aquest context, les tradicions religioses i ètiques més antigues i 
importants de la humanitat ens han transmès un manament: no mentiràs! Dit en 
un sentit positiu: parla i actua des de la veritat! Traiem, doncs, les conseqüències 
d’aquest antiquíssim precepte: cap ésser humà, cap institució, cap estat i cap 
església o comunitat religiosa no té dret a dir falsedats als altres. 
B) Això és especialment vàlid: 
· Per als mitjans de comunicació, als quals amb tota la raó es garanteix la 
llibertat d’informació per a la recerca de la veritat, per la qual cosa en tota societat 
els correspon la funció de vigilants. Però això no vol dir que estiguin per sobre de 
la moral, sinó que estan obligats a defensar amb objectivitat i transparència la 
dignitat de la persona, els drets humans i els valors fonamentals. No tenen cap 
dret a vulnerar l’esfera privada de l’individu, ni a desfigurar la realitat, ni a 
manipular l’opinió pública. 
· Per a l’art, la literatura i la ciència, que amb tota la raó tenen garantida la 
llibertat artística i acadèmica. Però cap d’aquestes està desvinculada de les normes 
ètiques universals, i ha de servir la veritat. 
· Per als polítics i els seus partits. Quan els polítics menteixen obertament al 
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seu poble, quan són culpables de la manipulació de la veritat, de la corrupció o 
d’una desmesurada política d’abús del poder tant en l’interior com en l’exterior, 
perden la seva credibilitat i no mereixen més que perdre els seus càrrecs i els seus 
electors. En canvi, l’opinió pública hauria de donar suport a aquells polítics que 
tenen el valor de dir la veritat al poble en tot moment. 
· I, finalment, per als representants de les religions. Quan aquests aviven els 
prejudicis, l’odi i l’hostilitat davant d’aquells que professen un altre credo, quan 
prediquen el fanatisme o inicien i legitimen guerres de religió, no mereixen res 
més que la condemna de tots i l’abandonament dels seus partidaris. Que ningú no 
s’enganyi: no és possible una justícia mundial sense veracitat i humanitat! 
C) Per això el jovent ha d’aprendre, ja en la família i a l’escola, a exercitar la 
veracitat en el seu pensament, en el seu parlar, en el seu obrar. Tota persona té 
dret a la veritat i a la veracitat. Té dret a tota informació i instrucció necessàries 
per poder prendre les decisions fonamentals de la seva vida. 
Està clar que la persona, atès el cabal d’informació que cada dia ens inunda, 
amb prou feines pot distingir el que és important del que és accessori si manca 
d’una orientació ètica fonamental. Quan es tergiversen els fets, s’encobreixen els 
interessos, s’especula amb les apetències i s’absolutitzen les opinions, les normes 
ètiques constitueixen un gran ajut per al discerniment. 
D) Ser veritablement humà d’acord amb l’esperit de les nostres grans 
tradicions religioses i ètiques significa: 
· Fer valer la veritat, en lloc de confondre la llibertat amb caprici i pluralisme, 
amb arbitrarietat. 
· Fomentar l’esperit de veracitat en les relacions interpersonals de cada dia en 
lloc de viure en la insinceritat, la simulació i l’acomodació oportunista. 
· Buscar incessantment la veritat, animats per una incorruptible voluntat de 
sinceritat, en lloc de difondre mitges veritats ideològiques i partidistes. 
· Servir la veritat, un cop coneguda, amb confiança i fermesa en lloc de retre 
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tribut a l’oportunisme. 
4. Compromís a favor d’una cultura d’igualtat i companyonia entre home i 
dona 
Molts éssers humans de totes les regions i religions s’esforcen per viure un 
esperit de companyonia entre home i dona en pro d’un comportament 
responsable en l’àmbit amorós, sexual i familiar. No obstant això, en tot el món 
persisteixen formes condemnables de patriarcat, de predomini d’un sexe sobre un 
altre, d’explotació de la dona, abús sexual de nens i prostitució imposada. Les 
diferències socials que persisteixen en la nostra Terra condueixen amb gran 
freqüència que moltes dones, i fins i tot nens, especialment dels països 
subdesenvolupats, es vegin obligats a exercir la prostitució com a mitjà de 
supervivència. 
A) En aquest context, les tradicions religioses i ètiques més antigues i 
importants de la humanitat ens han transmès un manament: no et prostituiràs ni 
prostituiràs a un altre! Dit en sentit positiu: respecteu-vos i estimeu-vos els uns 
als altres! Traiem, doncs, les conseqüències d’aquest antiquíssim precepte: cap 
humà té dret a degradar-ne un altre fins a convertir-lo en un pur objecte de la 
seva sexualitat, ni a sotmetre’l o mantenir-lo en una forçada dependència sexual. 
B) Condemnem l’explotació sexual i la discriminació dels sexes com una de les 
formes més indignes de degradació humana. En qualsevol banda que es proclami 
el predomini d’un sexe sobre l’altre —especialment si es fa en nom d’una 
convicció religiosa— i es toleri l’explotació sexual, en qualsevol banda que es 
fomenti la prostitució o abusos dels nens, ha de sorgir una actitud de resistència. 
Que ningú no s’enganyi: no és possible una veritable humanitat sense una 
convivència en companyonia! 
C) Per això el jovent ha d’aprendre ja, en la família i a l’escola, que la 
sexualitat no és en si una força negativa destructora o explotadora, sinó creativa i 
emmotlladora. Té la funció de generar una comunitat que diu sí a la vida i que 
només es pot desenvolupar adequadament quan també té en compte amb 
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responsabilitat la felicitat del company o la companya. 
D) La relació home-dona no s’ha de regir per cànons de tutela o explotació, 
sinó per l’amor, la companyonia i la confiança. La plenitud humana no 
s’identifica amb el plaer sexual. La sexualitat ha de ser expressió i ratificació d’una 
relació d’amor viscuda en companyonia. 
D’altra banda, algunes tradicions religioses coneixen també l’ideal de la 
renúncia voluntària al desenvolupament de la sexualitat. També aquesta renúncia 
voluntària pot ser expressió d’identitat i de plenitud. 
E) El matrimoni com a institució social es caracteritza, més enllà de totes les 
diferències culturals i religioses, per l’amor, la fidelitat i l’estabilitat. La seva 
funció és i ha de ser la de garantir a homes, dones i nens seguretat i ajuda mútua, 
així com la salvaguarda dels seus drets. En tots els països i cultures cal tractar 
d’establir unes relacions econòmiques i socials que facin possible als matrimonis i 
a les famílies, sobretot a les persones grans, portar una existència digna. Els nens 
tenen dret a l’educació. Ni els pares han d’explotar els fills, ni els fills, els pares; la 
seva relació ha d’estar impregnada de respecte mutu, de reconeixement i 
atencions. 
F) Ser veritablement humà d’acord amb l’esperit de les nostres grans 
tradicions ètiques i religioses significa que: 
· en lloc de la dominació patriarcal o la degradació, que són manifestacions de 
violència i sovint provoquen la violència com a resposta, han de regnar el respecte 
mutu, la comprensió, la companyonia; 
· en lloc de l’afany possessiu o de l’abús sexual de qualsevol mena, hi ha 
d’haver una mútua consideració, tolerància, obertura a la reconciliació, amor. 
Només es pot posar en pràctica en nacions i religions el que ja es viu en 
l’àmbit de les relacions personals i familiars. 
IV. Canvi de mentalitat 
Totes les experiències històriques demostren que el nostre món no pot 
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canviar sense un canvi previ de mentalitat de l’individu i de l’opinió pública. 
Aquesta realitat s’ha posat ja de manifest en qüestions com ara la guerra i la pau, 
l’economia i l’ecologia, realitats en les quals s’han operat canvis fonamentals 
durant les últimes dècades. S’imposa un canvi semblant en relació amb l’ètica! 
Tot individu no només posseeix una dignitat inviolable i uns drets inalienables, 
també ha d’assumir una responsabilitat intransferible en relació amb tot el que fa 
o omet. Totes les nostres decisions i actuacions, igual que les nostres errades i 
fracassos, tenen les seves pròpies conseqüències. 
Mantenir viva aquesta responsabilitat, aprofundir-hi o transmetre-la a les 
generacions següents és un afer específic de les religions. Pretenem ser realistes i 
actuar amb lucidesa respecte als èxits aconseguits en el consens. Per això 
demanem que es tingui en compte el següent: 
1. No és una tasca fàcil aconseguir un consens universal en moltes qüestions 
ètiques concretes que es troben avui en discussió (des de la bioètica i l’ètica 
sexual, passant per l’ètica dels mitjans de comunicació i de la ciència, fins a l’ètica 
de l’economia i de l’estat). No obstant això, partint de l’esperit dels principis 
comuns exposats aquí, és possible trobar solucions objectives a moltes d’aquestes 
qüestions ara en litigi. 
2. En molts sectors de la vida es percep ja el despertar d’una nova consciència 
de responsabilitat ètica. Ens felicitem que moltes professions, com els metges, 
científics, homes de negocis, periodistes i polítics, s’estiguin dotant de codis 
d’ètica moderns a força de directrius concretes relacionades amb qüestions 
candents de les seves professions respectives. 
3. Volem animar les diverses comunitats religioses a formular la seva ètica 
més específica: allò que cadascuna, partint de la seva tradició en la fe, ha de dir, 
per exemple, sobre el sentit de la vida i de la mort, la manera d’afrontar el 
problema del dolor, el perdó de les culpes, el lliurament desinteressat i la 
necessitat de la renúncia, la compassió i l’alegria. Amb això s’aprofundirà, 
s’explicitarà i es concretarà l’ethos mundial, que ja es va fent perceptible. 
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Per concloure, apel·lem a tots els habitants d’aquest planeta: la nostra Terra 
no pot canviar a millor sense que abans canviï la mentalitat de l’individu. 
Advoquem per un canvi de consciència individual i col·lectiu, per un despertar de 
les nostres forces espirituals mitjançant la reflexió, la meditació, l’oració i el 
pensament positiu, per una conversió del cor. Junts podem moure muntanyes! 
Sense riscos i sense sacrificis no serà possible un canvi fonamental de la nostra 
situació actual. Per això nosaltres ens comprometem a favor d’una ètica mundial 
comuna, d’una millor comprensió mútua i d’unes formes de vida socialment 
conciliadores, promotores de pau i amants de la natura. 
Convidem tots els éssers humans, religiosos o no, a fer el mateix! 
 
Qüestions: 
—Creieu que és possible trobar punts comuns entre les religions? Són aquests 
punts comuns una religió? Raoneu la resposta. 
 
—Creieu que és possible trobar punts comuns entre els creients i els no 
creients? 
 
—Segons el text, no és suficient un dret internacional perquè les relacions entre 
els pobles siguen més pacífiques. Quines poden ser les raons per afirmar això? 
 
—Quines implicacions tenen les idees clau del text per a l’educació? 
 










Objectiu: Reflexionar sobre els drets humans. 
 
Document: 
—Ebadi, S. (2004): “Los derechos humanos encarnan los valores fundamentales 
de las civilizaciones humanas”, en: PNUD, La libertad cultural en el mundo diverso de 
hoy. Madrid: Mundi-Prensa, p. 23. 
 
Les persones són diferents, igual que les seues cultures. 
Les persones viuen de diferents maneres i per igual difereixen les civilitzacions. 
Les persones es comuniquen en una varietat de llengües. 
Les persones es regeixen per diferents religions. 
Les persones arriben al món de diferents colors i són moltes les tradicions que 
matisen les seues vides amb diversos tints i tonalitats  
Les persones es vesteixen de maneres diferents i s’adapten al seu entorn de 
diverses formes. 
Les persones s’expressen de manera diferent i així mateix la seua música, la 
seua literatura i el seu art reflecteixen maneres diferents de vida. 
Però malgrat aquestes diferències, totes les persones tenen un únic atribut en 
comú: totes elles són éssers humans, ni més ni menys. 
I no importa com de diferents siguen, totes les cultures comparteixen alguns 
principis: 
Cap cultura tolera l’explotació dels éssers humans. 
Cap religió permet la matança d’innocents. 
Cap civilització accepta la violència o el terror. 
La tortura és avorrible per a la consciència humana. 
La brutalitat i la crueltat són detestables en qualsevol tradició. 
Dit més breument, aquests principis compartits per totes les civilitzacions 
reflecteixen els nostres drets humans bàsics. Aquests drets són atresorats i cuidats 
per tots, a tot arreu. 
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Així, la relativitat cultural no s’hauria d’utilitzar mai com a pretext per a violar 
els drets humans, ja que aquests drets simbolitzen els valors més fonamentals de les 
civilitzacions humanes. La Declaració Universal dels Drets Humans és necessària 
universalment, és aplicable a Orient tant com a Occident. És compatible amb 
qualsevol fe i amb qualsevol religió. No respectar els nostres drets humans posa en 
risc la nostra humanitat. 
Evitem destruir aquesta veritat essencial, ja que si la destruïm els febles no 




—Són els drets humans la imposició d’un grup cultural o responen a unes 
necessitats inherents als éssers humans de qualsevol ètnia o cultura? 
 
—Com influeix la cultura a què es pertany en la percepció dels drets humans? 
 
—L’educació en els drets humans és una forma d’educació cívica o és alguna 
cosa més? 
